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Agustinismo y aristotelismo en Santo Tomás 


Por Giulio BONAFEDE 


En su sermón IV: Christus unus omnium magister, San Buenaventura 
justifica la superioridad de la especulación agustiniana sobre la platónica 
y la aristotélica, afirmando que entre los filósofos ha sido concedido a 
Platón el lenguaje de la sabiduría; a Aristóteles, el lenguaje de la ciencia, 
y uno y otro lenguaje fué dado, por gracia divina, a San Agustín. 

La justificación de esta afirmación ha sido hecha advirtiendo que 
Platón, afirmando la existencia y la función del mundo inteligible, ha he- 
cho depender de éste toda la certeza de la ciencia de tal modo, que 
desprecia el mundo de la experiencia, destruyendo toda la posibilidad de 
construir los valores científicos; Aristóteles afirmaba, a su vez, los valores 
científicos, valorizando la experiencia; pero negando las ideas, negaba el 
fundamento de la sabiduría. De esta manera, cielo y tierra, sabiduría y 
ciencia quedaban disociados, opuestos, irreconciliables, como si el autor 
del orden sobrenatural no fuera el mismo del orden natural, como si la 
naturaleza y la gracia fueran tan radicalmente opuestas, que la afir- 
mación de la una debiera significar la negación de la otra, 

El pensamiento agustiniano, sintetizando las visiones contrastantes, 
opuestas por ser unilaterales, justifica al mismo tiempo la ciencia y la 
sabiduría, la necesidad, el valor y el límite de la experiencia, la función 
de las ideas ejemplares, construyendo así un sistema armónico que res- 
ponde a todas las exigencias y que justifica todos los valores; un sistema 
que, concibiendo a Dios como causa del existir, razón del entender, orden 
del vivir, acopla la unidad y la variedad, unidad fecunda, variedad orde- 
nada. Es un sistema completo el agustiniano, verdadero por los principios 
que establece, verdadero por las consecuencias que explica, como podrá 
comprobarlo el atento lector en las Confesiones, para los problemas sobre 
la naturaleza del tiempo y de la materia; en el De Genesi ad litteram, para 
los problemas sobre el origen y evolución de los seres; en el De Trinitate, 
para los problemas sobre el alma y sobre Dios; en el De civitate Dei, para 
los problemas sobre la creación. 

De tal modo está convencido de esta verdad San Buenaventura, que 


llega a afirmar que a través de la lectura de las obras de los santos (Agus- 
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tín) podemos aprender las principales verdades descubiertas por los filó- 
sofos. En el mismo orden de ideas, Roger Marston, otro pensador 
franciscano, afirmará, contra aquellos que han calumniado a nuestros 
santos afirmando que han desconocido los problemas filosóficos, que en | 
las obras agustinianas se halla toda la filosofía mundana bajo expresiones 
teológicas: Omnem. mundanam sapientiam sub verbis theologicis occul- 


tatam. 
Existe una convicción arraigada en muchos representantes de la filo- 
sofía medieval que la agustiniana es una filosofía completa, verdadera; que 
es la filosofía que se ajusta a los pensadores cristianos; que es, sin más, 
«philosophia christiana», contrapuesta a la «philosophia mundana», en- 
tendida esta última como amor sapientiae, quae est cognitio per altissimas 
causas, mientras la primera es definida como «amor Dei», fundando así la 
filosofía de la caridad que los filósofos ignoraron, afirmación justificada 
por el hecho de que ellos nunguam aliquid docuerunt vel senserunt de 
amore, como dice Roger Marston (1). 
Si la filosofía aristotélica es, sin más, la filosofía mundana, es decir, 
una especulación construída por la razón natural humana, que descanoce - 
la revelación, desconoce sus mismas deficiencias; y dada esa Ignorancia 
que le oprime a causa del pecado, se comprende la oposición que ella 
suscitaba en cuantos descubrían las razones de su propia vida en la vida 
cristiana. Era natural que se combatiese el aristotelismo, ya se presentase 
como filosofía pura por obra de los «artistas» averroístas o los que fueran, 
ya se presentase barnizada por obra de otros pensadores, por ejemplo: 
Santo Tomás. 
Así se explica el grito de dolor de Peckam, que afirmaba que nada 
hay de común, salvo la fe, entre los aristotelizantes y los seguidores de la 
tradición agustiniana; así se explica el escándalo de Olivi cuando atesti- 
gua que filósofos y teólogos juran sobre las palabras de Aristóteles, 
creando un nuevo sistema de autoridad, un nuevo criterio de verdad —la 
adhesión al pensamiento aristotélico considerado precisamente como cri- 
terio de verdad—, y esto no sólo en materias disputables, sino aun en 


¿A E $ e 3 2 
proble sas que atañen a la teología, aquella teología que Aristóteles ignoró, 
desconociendo la revelación. . 


Las palabras de Aristóteles tienen el valor de los primeros principios 


del razonamiento, aquellos primeros principios sobre los cuales no se 
discutía por los medievales, como no se disputaba con los que 


los nega- 
ban, y esto por muchos pensadores cristianos, valiendo p 


ara éstos las 


(1) Cfr. S. BONAVENTURA, Opera omnia, t. V, p. 572 (S - 

: » L. Y, p. 9/2 (Serm 
365 (In hezaemeron, coll. VI y VII, n. 2-6, 1-3) o 572 ( o IV, 
quaestionibus, n. 12; R. MARSTON, 


7 n. 18), p. 360-61, 
t. VIII, Pp. 335 (Epistola de tribus 
Quaestiones disputatae, p. 344. 
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palabras de Aristóteles tanto o a veces más que las palabras mismas de 
Cristo (2). 

Se combatía contra Aristóteles, contra el aristotelismo; se buscaba el 
origen primero del error, de los errores. San Buenaventura lo encuentra 
en la negación de la doctrina del ejemplarismo. Los árabes han deducido 
del pensamiento aristotélico la necesidad fatal, la unicidad del entendi- 
miento, con los consiguientes errores de la mortalidad de las almas huma- 
nas, de la eternidad del mundo. Son errores teológicos, desconociéndose 
en ellos las primacías divinas: quien establece que el mundo es eterno, 
desconoce que Dios es causa del existir; quien afirma que todo acaece 
conforme a una causalidad rígida, niega la providencia, niega el libre 
albedrío; quien afirma que uno sólo es el entendimiento para todos los 
hombres, niega el valor y la distinción de las personas, niega la vida futura, 
amula el valor del sacrificio de la cruz. Los errores filosóficos se reducen 
a errores teológicos; en el fondo, a un error sólo, error que tiene por 
objeto la concepción del Dios aristotélico que se conoce sólo a sí mismo, 
que desconoce todo cuanto existe fuera de él, e ignora lo que es distinto 
de él, porque el conocimiento de las cosas viles lo convertiría en imper- 
fecto. 

Cierto, la ignorancia que Aristóteles tenía de la revelación lo hacía 
excusable de muchos errores, pero es un hecho que tales errores se hallan 
en su sistema, es una realidad que tales errores han tenido una fecundidad 
funesta. Aunque Aristóteles sea excusable, ¿podrán ser igualmente aque- 
llos que han visto el error manifiesto? He ahí al averroísmo propagando y 
justificando sus errores; he ahí a tantos pensadores atrincherándose en la 
cómoda distinción de que el filósofo sigue la razón natural, que busca no 
tanto la verdad cuanto el pensamiento de Aristóteles; he ahí al hombre 
dividido en dos partes, el filósofo de una parte, el creyente de otra, si 
es que se puede hablar de fe en quienes tanto celebran el esplendor de 
la ciencia filosófica, que hacen consistir el fin de la vida entera en ocu- 
parse de ella, que piensan ser suficiente para el hombre andar en busca 
de la felicidad terrena. Extraña es esta filosofía, cuyas últimas conclu- 
siones son la negación de las principales verdades de la fe cristiana; pero 
todavía es más extraña la actitud de los filósofos que creen ser creyentes, 
aun llegando, como filósofos, a conclusiones que niegan su fe, creen ser 
filósofos negando a la filosofía la búsqueda de la verdad, es decir, de la 
verdad cristiana, porque la aristotélica de hecho la admiten. 

Se rechaza el error, se rechazan los principios de que brota el error, 


(2) Los principales textos de Peckam, Olivi y de los pensadores franciscanos 


los he citado en mis libros: Saggi sulla filosofia medievale, p. 161 ss., 185 Ss., 


p. 319-21, SEI, Torino, 1951; Il pensiero francescano nel secolo XIII, p. 284 ss. 
Mor1, Palermo, 1952. 
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lo cual implica rechazar en bloque todo cuanto Aristóteles ha dicho. Se 
aceptan de Aristóteles observaciones particulares, alguna doctrina; se 
acepta una materia filosófica que para ser verdadera, para armonizarla 
con otras verdades, debe ser tomada bajo una forma nueva, debe ser 
penetrada por un espíritu nuevo. El pensador pagano mira al mundo desde 
su punto de vista, el pensador eristiano mira al mundo también desde 
otro punto de vista. No vale afirmar que las conclusiones son idénticas 
sólo porque es o parece idéntico el objeto de la investigación; es necesa- 
rio no dejar escapar el espíritu que anima la investigación, conviene esfor- 
zarse en aceptar el significado que de cuando en cuando adquieren las 
doctrinas. No es histórico quien niega los hechos, pero tampoco lo es 
quien ignora su significado; la investigación implica, diremos con Vico, 
un acoplamiento de filología y de filosofía, de materia y de forma, mate- 
ria compuesta por todo lo que utiliza un pensador, y forma constituída 
por la luz que lo ilumina. 


Se ha destacado la oposición franciscana al aristotelismo, y también 
a Aristóteles; distinción esta no siempre hecha, pero siempre útil para 
entender determinadas actitudes de pensamiento, por ejemplo: ciertos 
matices de la crítica buenaventuriana, no siempre bien entendidos por la 
crítica posterior; añado ahora, y esto servirá también para mejor enten- 
der la actitud tomista, que la postura de los franciscanos era, en el fondo, 
la postura que había dominado en las esferas superiores de la Iglesia. 

Esta postura está dominada en el fondo por la certeza de que la filo- 
sofía aristotélica es filosofía natural, que desconoce la teología y que 
tiende a derribarla de su trono. La razón humana se erige en criterio de 
verdad, la sierva suplanta a la señora, la intromisión de la razón no en- 
cuentra límites, intenta eliminar a la fe. No sólo se juzga nociva a la 
verdad cristiana la mescolanza de autoridades sacras y profanas, sino 
también se advierte en esta actitud, primero, el peligro, y luego, la cer- 
teza de que penetre en la Iglesia el espíritu pagano, que se llene de ídolos 
aquella casa en que debe reinar el espíritu. Quien quisiera revisar las 
afirmaciones de los pensadores franciscanos, insinuadas apenas anterior- 
mente, y a su luz entender algunos documentos pontificios, por ejemplo: 
las cartas de Gregorio IX, o viceversa, hallaría una plena identidad de 
miras. La Iglesia, por boca de sus representantes, amonesta, aconseja, 
manda que los pensadores se cuiden de buscar en el filósofo pagano la 
luz que ilumina la vida, de desconocer la luz de la gracia en nombre 
de la luz de la razón, de ser alucinados por los resplandores de las ciencias 
filosóficas, ignorando los resplandores, mayores, de la ciencia cristiana, 
en sus distinciones de ciencia teológica, gratuita, gloriosa. 
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La polémica contra la filosofía pagana no debe considerarse polémica 
contra la ciencia filosófica misma, una tentativa realizada por ellos para 
restituir el evangelio a sí mismo, como si la actividad racional fuese una 
contaminación, una negación. Se ataca no la filosofía, sino una determi- 
nada filosofía; se ataca en nombre de la sabiduría cristiana, de la «philo- 
sophia christiana», la «philosophia mundana», construída por hombres que 
desconocieron la revelación; se ataca, a sabiendas, una especulación que 
pone la vida terrena como el único bien humano, y considera, en conse- 
cuencia, la filosofía como la única ciencia humana digna de este nombre. 
Mas si la filosofía es camino para una ciencia superior, como piensa San 
Buenaventura; si a sabiendas se contraponen la filosofía cristiana y la fi- 
losofía pagana, como piensa Roger Marston, entonces la oposición se 
entiende en toda su gravedad, en toda su verdad. 

En el centro de la lucha entre agustinismo y aristotelismo no existe 
la oposición de una teología que desconoce la filosofía, contra la filosofía 
misma, existe la oposición de dos filosofías, de dos sistemas de vida; aún 
más, existe oposición entre las dos concepciones porque precisamente en 
la vida existe oposición. Si la oposición de los franciscanos fuese oposi- 
ción contra la filosofía, no se comprendería la actitud de San Buena- 
ventura, ni la actitud de Peckam. Éstos luchan contra la filosofía de los 
artistas, de los aristotelizantes; luchan contra la filosofía separada, es 
decir, luchan contra el absurdo modo de separar al filósofo del hombre, 
a la razón de la fe, contra la abstracción de una razón de la vida con- 
creta del hombre, luchan contra la concepción de una especulación que 
no se alimenta de la vida del hombre, ni investiga la credibilidad de sus 
creencias, ni justifica a sus propios ojos la verdad en la que cree, ni busca, 
en una palabra, la verdad, sino que se balancea en eruditas investiga- 
ciones sobre qué habría dicho el filósofo o esconde su propio escepticismo, 
presentando así su investigación (3). 

Frente a la actitud de los franciscanos, frente a los aristotelizantes, 
averroístas, artistas en general, frente al mismo Aristóteles, ¿cuál fué la 
actitud de Santo Tomás? ¿Tuvo él conciencia de la oposición de princi- 
pios, además de las conclusiones de la filosofía aristotélica con los prin- 
cipios del cristianismo? ¿Se adhiere él a la letra o al espíritu de la filo- 
sofía aristotélica? ¿Cuál es su postura ante el agustinismo, frente al 
mismo San Agustín? 

Problemas graves son éstos, graves desde el punto de vista histórico 
y graves desde el punto de vista teórico. Afirmar identidad sustancial de 
pensamiento entre San Agustín, San Buenaventura y Santo "Tomás por 
el deseo de no manifestar disidencias en la familia de los grandes pensa- 


(3) Cfr. lo escrito en mi obra Storia della filosofia medievale, p. 184 ss., 
p. 282 ss., Caltanisseta, Sciascia, 1957. 
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dores cristianos es históricamente un error gravísimo, y especulativamente 
una actitud estéril. Me parece un pecado contra el orden de la misma 
creación, que tiene en su base la dignidad de la persona, su multiplicidad 
e irreductibilidad. El historiador no puede apoyarse en la dulce ilusión 
de que las distancias suavizan los contornos, que las diferencias son de 
poco relieve, que las oposiciones doctrinales se pueden reducir y expli- 
car por motivos, muy contingentes, de luchas y oposiciones entre órdenes 
religiosas, por disputas personales. 

El conocimiento minucioso del mundo en que viven los pensadores nos 
es indudablemente útil y necesario para comprender también los límites 
de la oposición, para eribar los documentos muchas veces mejor de lo que 
pudieran hacerlo los mismos actores; pero en nuestro caso, más que 
eliminar los desacuerdos, los manifiesta en toda su limpidez, precisamente 
porque nos los muestra reducidos a su aspecto esencial. Esto se afirma 
contra los que se sienten animados de un ardiente deseo de pacificación 
universal. Mas si alguno está decidido a ver en todas partes lucha, opo- 
sición, irreductibilidad de posiciones, la historia podrá probarle con do- 
cumentos que hay verdades comunes, pretensiones comunes, que existe 
todo un patrimonio de verdades que ellos defienden, cada uno desde su 
punto de vista. La identidad de verdades defendidas no debe hacernos 
desconocer la variedad de puntos de vista bajo los cuales son defendidas, 
así como esta variedad tampoco debe hacernos encubrir la identidad de 
la verdad misma. 

Es difícil la postura de Santo Tomás. Lucha contra el ayerroísmo para 
combatir una postura del pensamiento errónea especulativamente, pues 
destruye, admitiendo la unicidad del conocimiento posible, la singulari- 
dad, la personalidad de los actos del conocimiento y aniquila, por tanto, 
Ja persona, transformándola así en un objeto; lucha contra el averroís- 
no porque el averroísmo no solamente defiende sus doctrinas, sino que 
también afirma que éstas se encuentran en Aristóteles; lucha, al menos 
implícitamente, contra los franciscanos para defender el suyo o un agus- 
tinismo suyo, para justificar su actitud hacia Aristóteles; lucha contra 
los franciscanos, los agustinos en general, para justificar su concepción 
de las relaciones entre fe y razón, entre teología y filosofía. 

o búsqueda de la verdad, objeto propio de la filosofía, no implica 
por sí misma desprecio de la autoridad, pero la investigación de lo que 
el hombre ha pensado no se identifica sin más con la investigación de la 
peeual: Ed estudio de la filosofía no está destinado a hacernos conocer 
que en dicho los filósofos, sino cuál es la verdad de las cosas. Esta afir- 
mación es de importancia fundamental para hacernos comprender su 
actitud, el valor de tantas afirmaciones suyas. ¿El interés de Santo Tomás 
es prevalentemente histórico o filosófico? Creo que este interés es prin- 
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<ipalmente filosófico, y es histórico en cuanto tiene interés filosófico. 
Pensar que Santo Tomás no tenía conciencia de la diversidad de su pen- 
samiento con relación al de Aristóteles, y en algunos casos del de San 
Agustín, sería una ilusión; deberíamos negarle el conocimiento de la 
letra y del espíritu de los sistemas que él también expone, de los problemas 
que él discute. 

Estamos ante un problema prejudicial: ¿qué cree el pensador medieval 
acerca de la autoridad? Nosotros, viendo el uso y el abuso que los pensa- 
dores hacían de la autoridad, llegaremos a creer que a la razón humana 
sólo se ham reservado la tarea de inclinarse, sin más juzgar. En esta 
nuestra ilusión nos veremos corroborados por la mecánica repetición de 
lugares comunes: el seglar inclina su cabeza ante el sacerdote; el filósofo, 
ante el teólogo; el súbdito, ante el soberano; el soberano, ante el empe- 
rador; el emperador, ante el Papa. Sería una jerarquía de valores o de 
*desvalores, pero la jerarquía, que indudablemente existe, no siempre es 
entendida en su justo sentido. En particular, no se considera aquella que 
en este momento nos interesa; la relación entre la autoridad y la razón, 
entre autoridad humana y razón humana. 

El pensador medieval tiene vivo el sentimiento del valor de la tra- 
dición, de la objetividad y universalidad de la verdad, siente profundo 
respeto para todos cuantos han contribuído a descubrir la verdad. Pero 
al mismo tiempo es en él vivo el respeto por la verdad misma, por aquella 
verdad que, si bien descubierta en el tiempo, no tiene caracteres tempo- 
rales, ni se ignora que no es verdad todo lo que se ha dicho, aun cuando 
su fin era el descubrir la verdad. Sobre el mismo problema, son múltiples 
las opiniones de los Padres, varia y diversa la fraseología que emplean; 
a veces, el problema no ha sido todavía centrado, no ha llegado a ser to- 
davía actual, y, por tanto, es insuficiente aquello que se ha dicho por hom- 
bres de indiscutible valor. 

El pensador medieval, aun frente a una doctrina que siente no poder 
aceptar, que debe rechazar, manifiesta una postura que para nosotros 
tiene mucho de sorprendente: afirma que esta autoridad debe ser inter- 
pretada piadosamente, reverentemente. Ésta es una postura común a los 
pensadores contemporáneos de Santo Tomás, y encuentra sus precedentes 
históricos en otros pensadores, por ejemplo: Abelardo, en algunos aspec- 
tos; San Anselmo, Escoto Eríugena. 

Mas, ¿cuáles son los límites de esta interpretación reverente? El pen- 
sador medieval considera la autoridad como una nariz de cera, la trans- 
forma a su antojo, hace, por tanto, decir al pensador cuyo texto se cita 
lo que el contexto pide, y también lo que el contexto no pide, aun cuando 
—y esto es otro problema sorprendente— no se cuida de advertir dónde 
termina el pensamiento del autor y dónde comienza el del comentarista. 
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Como si sólo tuviese valor la verdad y ningún valor aquellos que contri- 
buyeron a aclarar esta verdad, el pensador medieval esconde su autoridad 
y la ajena. Ante el eterno valor de la verdad, el pensador medieval parece 
decir: Somos siervos inútiles, importa la antorcha de la verdad, pero no 
cuenta el humilde portador. 

El pensador medieval ama la continuidad de la tradición: la verdad 
no es creación de la mente, ni ha sido descubierta por una mente única, 
de modo que a las mentes sucesivas mo le quede otra cosa que considerar 
lo que otros han descubierto. Cada pensador aporta su tributo, se intro- 
duce en la tradición, la transmite, enriqueciéndola. No tiene sentido la 
especulación medieval sin la especulación griega, pero erraría quien ere- 
yera que la especulación medieval se reducía sin más a la griega. Por me- 
dio tenemos la revelación cristiana, aquella revelación cristiana que no 
sólo ha creado un hombre nuevo en nosotros, sino que también ha en- 
riquecido la especulación misma de verdades desconocidas al pensador 
griego, verdades que este hombre nuevo que hay en nosotros, que nos 
constituye, reconoce en sí. La revelación cristiana ha aportado verdades 
nuevas; son verdades que nos hacen entender mejor el pensamiento 
griego, algunos de aquellos problemas que el pensamiento griego afron- 
tó, pero a los que dió solución parcial (4). 

Se trata, por ejemplo, del problema de la causalidad o del concepto 
de potencia. En Aristóteles, como ha notado Gilson, el concepto de po- 
tencia se halla estrechamente ligado al de materia, el ser privado de 
materia es, sin más, acto puro. Para Santo Tomás, el concepto de potencia 
está desligado del de materia, el ser podrá estar en potencia con relación 
a la existencia misma, y no a un modo particular del ser, cual es el de la 
materia. Aristóteles ha afrontado el problema de la causalidad, mas, aun 
señalando su pensamiento cierto progreso con relación a otros filósofos 
precedentes, en cuanto ha asignado los cambios de la materia a una o 
más causas formales universales, no se ha elevado al concepto de causa- 
lidad universal cual lo admite el pensador cristiano. El concepto de crea- 
ción implícito en el de causalidad plena queda desconocido al pensa- 
miento aristotélico, Sin embargo, esta doctrina es la que resuelve plena- 
mente el problema tratado por Aristóteles. Un concepto adecuado de Dios 
explica las relaciones entre Dios y el mundo, un concepto inadecuado de 
Dios explica tales relaciones, pero de modo insuficiente. 

Pero no es empresa nuestra indagar el complemento que la especu- 
lación aristotélica podría recibir en Santo Tomás. Nuestro problema es 


algo distinto, se trata de ver algunas correcciones internas que Santo 


(4) Cfr. lo escrito en el capítulo 1, «11 Cristianestmo e la filosofia», de mt 
Storia della filosofia medievale. 
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Tomás obra en tal pensamiento mientras parece exponerlos pura y sim- 
plemente. 

Estamos de nuevo en la doctrina aristotélica de Dios. Aristóteles ha 
negado la doctrina ejemplarista de su maestro Platón, ha negado que Dios 
tenga conocimiento de cuanto es distinto que Él. Mas todo esto no impide 
que Santo Tomás presente el pensamiento aristotélico como si admitiera 
que la forma es una participada semejanza del ser divino, como si, por 
el hecho de que el acto puro aristotélico excluye que haya un ser, un 
inteligible superior a Dios, por esto mismo, en el conocimiento que Él 
tiene de sí, estuviera comprendido el conocimiento de las otras cosas. 
Ahora bien: es pensamiento aristotélico que Dios no llega al conoci- 
miento por un principio superior a Él, que Él se entiende a sí mismo, y 
en esto consiste su bienaventuranza, pero que Dios, conociéndose a sí 
mismo, conoce también las otras cosas, que su conocimiento se extienda 
cuanto su causalidad, éste será pensamiento tomista, mas nunca pensa- 
miento aristotélico. La causalidad del Dios cristiano no es idéntica a la 
causalidad que a las divinidades atribuye Aristóteles, ni es idéntico el 
conocimiento. Mas, ¿dónde y cuándo ha puesto en evidencia Santo Tomás 
la integración, la corrección que hacía del pensamiento aristotélico? 

Se dirá tal vez: Santo Tomás no ignoraba que éstas no eran doctrinas 
conocidas por Aristóteles; sin embargo, a él le ha parecido que podían 
deducirse de los principios admitidos por Aristóteles. Santo Tomás obra 
como filósofo, mira a la solución del problema; creemos que él hace his- 
toria de la filosofía, y por eso nos maravillamos de la discrepancia entre 
la letra de su pensamiento y la letra de la especulación aristotélica. En 
tal sentido, escribe Gilson en una página significativa de su valiosísimo 
libro, L'esprit de la philosophie médiévale: «Cuanto más leemos los co- 
mentarios medievales sobre Aristóteles, tanto más nos persuadimos de que 
sus autores sabían exactamente a qué atenerse respecto al significado de lo 
que hacían. Santo Tomás puede escribir páginas enteras sobre la Meta- 
física, sin decirnos jamás que Aristóteles enseñe la creación o que la 
niegue. Porque bien sabe él que Aristóteles no la enseña; pero lo que 
a él le interesa es ver y hacer ver que, aun cuando Aristóteles no tuvo 
conciencia de esta verdad fundamental, sus principios, permaneciendo lo 
que eran, no son incapaces de contenerla. Pero lo son sólo con la condi- 
ción de sufrir un ahondamiento que él mismo no había previsto; pero 
profundizarlos de ese modo es hacerlos más conformes todavía con su 
propia esencia, porque es hacerlos más verdaderos. En este sentido, es 
cierto decir que no se interesan en la filosofía griega como historiadores. 
El Aristóteles de la historia implica sus fracasos al igual que sus éxi- 
tos; está hecho menos de la verdad que sus principios pueden encerrar 
que de la verdad que vió en sus principios; ésta le envuelve, pues, con 
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toda su grandeza, pero también con sus límites. Y lo mismo ocurre con 
Platón. Lo que los filósofos de la Edad Media les piden es, por lo con- 
trario, todo y nada más que aquello por lo cual son verdaderos; y donde 
no lo son completamente, cómo pueden llegar a serlo. Elaboración deli- 
cada, a veces sutil, pero en la cual San Buenaventura, Santo Tomás y 
Duns Escoto dan siempre prueba de extrema firmeza. Nada artificial hay 
en sus métodos, pues nunca fuerzan los principios con violencia que 
amenace destruirlos, pero los amplían cuanto es menester para hacerles 
decir todo lo que pueden decir y hacerles entregar la totalidad de su 
verdad. La edad de los comentaristas, como gusta llamárseles, fué, sobre 
todo, la edad de los filósofos comentaristas. No hay que censurarles, pues, 
a la vez que tengan sin cesar el nombre de Aristóteles en los labios y 
constantemente le hagan decir lo que él no ha dicho. Nunca se las dieron 
de historiadores, pero quieren ser filósofos, y a menos que se exija —Dios 
que la filosofía esté poblada exclusivamente de historia- 


no lo quiera 
dores de la filosofía, la historia no tienie nada que reprocharles» (5). 

He citado entero este pasaje significativo del ilustre historiador y 
maestro porque da luz a algunos aspectos del proceder propio de Santo 
Tomás en la construcción de su pensamiento. La lectura, el comentario 
del pensamiento ajeno no se limita en los pensadores medievales a una 
paráfrasis del texto, a una exposición literal, pura y exclusivamente eru- 
dita. El texto se toma en su significado literal, pero principalmente se 
tiene en cuenta para que el pensador pueda construir sobre él. Se le in- 
serta en el pensamiento vivo del autor, se le considera abierto para recibir 
determinaciones, riqueza de significados, de motivos, se le inserta acti- 
vamente en la historia. Es un comentario, una búsqueda eminentemente 
filosófica (6). 

Aplicado todo esto a la actividad de Santo Tomás, queda siempre algo 
por precisar en materia de historia de la filosofía; historia de la filosofía 
queno es construcción anónima de un pensamiento anónimo impersonal, 
sino obra de individuos concretos, históricamente determinados; se debe 
precisar sobre el delicado problema de las relaciones entre principios y 
consecuencias y sobre la legitimidad de las deducciones tomistas. La his- 
toria no debe investigarse con mentalidad de erudito; es verdadera his- 
toria para mí con tal que me acreciente, suscite problemas, pers esto no 


impide, antes bien me obliga, a la más exacta reconstrucción histórica, a 
la objetividad de la investigación. 


l defecto del sistema historiográfico tomista, animado del más sin- 
cero amor por la verdad, daría hoy pésimos resultados en mano de pen- 


Pr . 


(5) GiLsoN: Lo spirito della filosofia ¡ j 
O) z S : 1 medievale, ser 3 
lativas Morcelliana, Brescia, 1947. A o 


(6) GiLsoN: Id., p. 287. 
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sadores —si pueden llamarse tales— que llevan ante sí, en primer lugar, 
su persona, su mente, y en segundo lugar, dan paso a la verdad. Santo 
Tomás actuaba como filósofo, éstos intentan actuar como filósofos y como 


historiadores, se verían sumamente contentos si tuvieran por sí mismos la 
autoridad tomista, ellos, tan hostiles a la autoridad, y justificarían con San- 
to Tomás el no saber actuar ni como historiadores ni como filósofos. 

Mucho más delicado es el problema de las relaciones entre principios 
y consecuencias. En el fondo, parece decir Santo Tomás: Tenemos los 
conceptos de acto, potencia, causa, devenir, inteligencia, etcétera; Aris- 
tóteles sacó consecuencias de ellas, no siempre exactamente; antes bien, 
parece que estos principios son susceptibles de muy distinta fecundidad, 
toda vez que está fuera de duda que fueron desconocidas de Aristóteles 
las consecuencias, las verdades particulares que el pensador cristiano de- 
duce de ellos. Mas este procedimiento amenaza falsear el pensamiento 
aristotélico, se expone a poner en embarazo al mismo Santo Tomás cuan- 
do ataca a los que intentaban sostener sus propias doctrinas, apoyándose 
en el texto de la letra aristotélica. 

Quien separa los principios de las conclusiones, advierte Chenu (7), 
las consecuencias que el mismo Aristóteles ha deducido, presenta un aris- 
totelismo que no se atreve a arrastrar hasta sus últimas consecuencias, 
sostiene prácticamente que son erróneas las conclusiones que ha sacado 
Aristóteles o alguien por él (por ejemplo, el averroísmo), pero prueba 
también que son erróneos los principios mismos, ya que no se podrá fá- 
cilmente demostrar que Aristóteles no ha penetrado en los principios de 
su sistema mismo, que el enriquecimiento de estos principios en Santo 
Tomás deriva por completo del exterior. Santo Tomás toma de Aristó- 
teles lo mismo que él le ha prestado. Pero entonces, ¿por qué criticar 
a los averroístas desde un punto de vista histórico? Se debía limitar a 
demostrar que el pensamiento de éstos era insostenible crítica y teóri- 
camente; pero debería haberles dejado la fuente de su pensamiento, Aris- 
tóteles? Por qué atacar a los franciscanos cuando éstos advierten que el 
texto, el aristotélico, es distinto que el comentario, el tomista, cuando 
advierten que por afán de cristianizar a Aristóteles, Santo Tomás se ha 
expuesto a proponer aspectos propios, expresiones de pensamiento no del 
todo seguras? 

Santo Tomás, que distingue orden natural y orden sobrenatural, que 
habla de la filosofía que tiene por objeto la verdad natural y le atribuye 
autonomía, apoyándose en Aristóteles, que ha construído una filosofía 
natural aun sin conocer la revelación, ¿no manifiesta que ha olvidado que 


(7) CHeENU: Introduzione allo studio di S. Tommaso d'Aquino, p. 183 ss., Li- 
breria Editrice Fiorentina, Firenze, 1953. Cfr. mi trabajo S. Tommaso critico di 
Aristotele, p. 44-68 del vol. Saggi sulla filosofia medievale, edit, cit. 
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la naturaleza pura no existe, que el pecado original está para probarlo? 
Y, ¿en cuántas dificultades no le ha colocado el empirismo aristotélico 
que niega el ejemplarismo, en cuántas dificultades no le ha enredado la 
psigología aristotélica con aquellos entendimientos que obran como sus- 
tancias y parecen romper o anular la actividad del sujeto, su espiritua- 
lidad? ¿Y no ha pretendido Santo Tomás, en nombre y bajo el influjo de 
su filósofo, que intentaba extirpar a los adversarios como si tuviese de 
común con ellos, creer que él es el representante de la razón humana, no 
ha intentado Santo Tomás enlazar al mismo San Agustín con Aristóteles? 


No digo ni pienso que fuese éste el pensamiento de Santo Tomás ni 
el fin que se proponía. La utilización del pensamiento aristotélico era 
considerado en su parte negativa; y pues la empresa se consideraba im- 
posible, la utilización del pensamiento agustiniano despertaba recelos, 
suscitaba reacciones. Llegamos de esta manera al segundo problema de 
nuestro argumento: el agustinismo en Santo Tomás. 

Es innegable el influg> aristotélico en Santo Tomás, pero igualmente 
innegable me parece la integración de este pensamiento, integración que 
a mi ver se muda en una crítica tácita, tanto más profunda cuanto me- 
nos clamorosa. Innegable también me parece el influjo agustiniano y 
cierta crítica tácita que dirige Santo Tomás al pensamiento agustiniano. 
Para los franciscanos en general, San Agustín es el pensador cristiano en 
el que se halla orgánicamente desarrollada la suma de las verdades cris- 
tianas. La justificación de esta su creencia queda manifiesta no sólo ex- 
poniendo el pensamiento agustiniano, sino también cimentándolo en la 
crítica de las concepciones ajenas, probando la insuficiencia de estas con- 
cepciones, en particular la insuficiencia de la posición aristotélica. 

Las largas y apasionadas polémicas entre franciscanos y dominicos 
sobre numerosos problemas, que ya en otra parte he investigado larga- 
mente, son confirmación de lo que aquí dejo insinuado. Ahora bien: es 
un dato real que en la lucha contra el aristotelismo está comprendido 
también el aristotelismo tomista, y la defensa del agustinismo está rea- 
lizada asimismo atacando la interpretación que Santo Tomás hacía o 
había hecho de él. Confirmación indirecta de que el pensamiento agus- 
tiniano fué aceptado a la letra por Santo Tomás, que aun él sufrió una 
transformación, en conformidad con el exponere reverenter que se aplica 
a sus textos. 

Omitiendo problemas en cierto sentido particulares (si bien intere- 
a objeto de apasionadas polémicas) y limitando nuestra investiga- 
ción a un solo problema, el de la iluminación, ¿cómo no notar que la 
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exposición tomista cambia radicalmente el planteamiento original? Será 
complicado el problema en San Agustín; podrá haberse ilusionado Santo 
Tomás con que, entre otras interpretaciones, pudiera tener lugar también 
su interpretación, pero es un hecho real que la doctrina de los dos en- 
tendimientos, la doctrina de la abstracción que él toma de Aristóteles 
cambian sensiblemente el aspecto tradicional de la doctrina de la ilu- 
minación. 

La doctrina de la presencia de Dios, como verdad, en la mente ha sido 
cambiada en una interpretación del pensamiento tomista que pienso tiene 
su fundamento en los textos mismos de Santo Tomás, en presencia en la 
mente del ser y de los primeros principios, ser común, fundamento de 
los primeros principios, insertados divinamente en nosotros, principios 
concebidos como semillero de todo el saber, medio para nosotros de 
todo conocimiento, principios de toda certeza. Aquel fundamento, que, se- 
gún la mentalidad agustiniana, era dado a nuestro conocimiento por la 
presencia en la mente de Dios y de sus razones eternas, aquí está consti- 
tuído por la presencia natural del ser y de estos primeros principios, 
considerados genéricamente como una expresión de la verdad divina, re- 
duciéndose en el fondo el «lumen» del entendimiento de que habla Santo * 
Tomás exactamente al ser común y a sus primeros principios (8). 

Santo Tomás habrá tenido fuertes razones para modificar el persa- 
miento agustiniano, o por influjo del pensamiento aristotélico, o por su 
modo de concebir las relaciones entre el orden natural y el orden sobre- 
natural, o por una utilización errada que otro podía o podría hacer de la 
doctrina de la iluminación agustiniana (como si hubiera peligro de quitar 
con ella a las criaturas los principios intrínsecos del obrar): lo cierto es 
que tal pensamiento ha sido cambiado. ¿Y qué conviene deducir de esto? 
Por el hecho de haber interpretado a Aristóteles no se ha convertido en 
aristotélico, si bien no siempre ha obtenido feliz resultado en su intento 
de dar luz en mejor al pensamiento aristotélico; por el hecho de haber 
interpretado a San Agustín, ¿diremos que el pensamiento agustiniano se 
reduce, sin más, al tomista o afirmaremos que no revive en Santo Tomás 
nada del pensamiento agustiniano? 

Los franciscanos negaron valor a la interpretación tomista de la doc- 
trina de la iluminación, si bien hay excepciones, y, en consecuencia, ne- 
garon todo agustinismo en Santo Tomás y lo consideraron un aristotélico. 
Otro preferirá interpretar a San Agustín a la luz de la interpretación 


(8) Los principales textos tomistas los cito en 71 problema del «Lumen» in 
S. Tommaso e Sant'Agostino, publicado en «Saggi sulla filos. medievale», p. 110-58. 
Cfr. L'illuminazione en el c. III, p. 118-82, del «Pensiero francescano nel seco- 
lo XIII», y el c. III, p. 127-96, en Percezione intellectiva in Rosmini, Boccone del 


Povero, Palermo, 1955. 
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tomista, sin notar que la interpretación tiene un valor particular, un sig- 
nificado particular en los comentarios medievales, significando a veces 
un cambio radical de la doctrina del texto. Creo que ninguna de las dos 
mentalidades ha captado la verdad. La primera no ve la totalidad del 
pensamiento agustiniano y niega que se encuentre aspecto alguno de este 
agustinismo en Santo Tomás; la segunda, tácitamente influenciada por la 
verdad del pensamiento aristotélico, todavía considerado como maestro 
del pensamiento católico, piensa que la reducción que Santo Tomás hace 
del pensamiento agustiniano resulte en total beneficio de la propia po- 
sición, 

Pero si ésta es la posición del tomista aristotelizante, podré concederle 
para su consuelo que su posición es verdadera, si eso desea su corazón, 
puesto que no me interesa en este momento este problema, pero no puedo 
conceder que sea tal históricamente la posición de Santo Tomás. Santo 
Tomás ha cambiado los términos del problema, ha cambiado el signifi- 
cado de la fraseología que emplea, pero ha mantenido algunos aspectos 
del pensamiento agustiniano; aspectos que la mentalidad aristotélica, en 
cuanto tal, no puede admitir en sí sin cambiar radicalmente. La verdad 
es objetiva; el sujeto que conoce bien una actividad que no proviene 
en modo alguno del exterior, la inteligibilidad, más que ser un resultado 
del sentido, de la experiencia externa, es un resultado de la mente, en 
cuanto en ella está presente el inteligible primero, el ser, y la adquisición 
del saber, nos lo repite en todos los tonos el De magistro tomista, no es 
obra del agente externo, sino obra original, insustituíble, propiamente 
personal. Lo exterior, agustinianamente, es, no causa del conocimiento, 
sino ocasión, estímulo, ayuda siempre propicia, puesto que nos ayuda a 
deducir conclusiones exactas de los principios conocidos por naturaleza, a 
conocer nociones particulares implícitas en los principios, virtualmente 
contenidas en ellos. La adquisición de la ciencia por obra propia o por 
obra del maestro presupone una potencia activa de conocimiento en 
nosotros, obra de Dios creador; pero esta potencia activa nada tiene que 
hacer con la tabla rasa de otros pensadores. No diré que Santo Tomás no 
haya experimentado el influjo del empirismo aristotélico; pero que este 
empirismo haya sido limitado, rechazado, corregido en la concepción de 


la estructura de la mente humana de Santo Tomás me parece probado 
suficientemente. 


La distinción tomista entre potencia pasiva y potencia activa completa 
la primera, que pasa al acto principalmente por obra de agentes exterio- 
res; la segunda, en cambio, principalmente por obra propia, potencia 
activa completa que se atribuye a la mente humana, estructura de la mente 
que consiente en ser ayudada por otros para conocer la verdad, y aun a 
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descubrirla por sí, sirve para demostrar el influjo de una idea central 


del agustinismo, el de la interioridad de la verdad. 


El maestro interior es siempre el Verbo, en cuanto creador de nuestra 
inteligencia; pero una inteligencia que tiene en sí siempre una regla 
objetiva, una luz que si no es divina, porque no es idéntica a Dios y ni 
siquiera cosa alguna de Dios, es, sin embargo, siempre obra suya, y cons- 
tituye un lazo entre todas las inteligencias y, en cierto sentido, entre las 
inteligencias creadas y Dios mismo. Es ésta una sombra pálida del pen- 
samiento agustiniano; pero, de todos modos, nos hallamos lejos del em- 
pirismo aristotélico. 

Ni el agustinismo de Santo Tomás se limita a esta concepción, nada 
despreciable, de la interioridad de la verdad, de la instrumentalidad del 
signo, del maestro externo en la adquisición de la verdad, en la genérica 
limitación del empirismo aristotélico. Las relaciones entre Dios y el Mundo 
son explicadas en el platonismo cristiano mediante la doctrina del ejem- 
plarismo, doctrina que ha tenido infinitos matices en sus formulaciones 
desde San Agustín hasta Escoto Eriugena, desde San Anselmo hasta San 
Buenaventura y todos los pensadores que han tratado este arduo problema. 
Santo Tomás acepta en pleno esta doctrina, corrigiendo así el aristotelis- 
mo, negador del ejemplarismo platónico, y con la doctrina del ejempla- 
rismo integra la concepción aristotélica de Dios, que es algo muy dis- 
tinto al motor inmóvil aristotélico entendido por Santo Tomás en la ple- 
nitud de su naturaleza. 

Habrá Santo Tomás enunciado tesis discutibles a propósito de las 
relaciones entre Dios y el mundo, por ejemplo: la doctrina de la creación 
ab aeterno, denodadamente combatida por los franciscanos, pero esta 
«doctrina no puede hacernos subestimar la doctrina del ejemplarismo por 
él aceptada y al mismo tiempo la función esencial que explica la idea 
de creación en su sistema. Dios es propiamente causa del ser, orden del 
vivir en sentido pleno, si bien no es completamente luz del entender. 
La causalidad divina reconocida a Dios en la luz del ejemplarismo es una 
doctrina tal que hace palidecer la fraseología aristotélica que Santo Tomás 
se obstina siempre en usar como si su filosofía estuviera tomada de Aris- 
tóteles y no fuera más bien, en sus aspectos más profundos y originales, 
sacada de su fe. 

Efectivamente, la visión que Santo Tomás tiene de la realidad es vi- 
sión teológica, y la fe es la que lo solicita del interior y lo lanza a cons- 
truir una inteligencia de la fe misma. Santo Tomás no ha construído una 
filosofía separada; en principio, ha enunciado la posibilidad de construir 
una filosofía distinta de la teología, pero de hecho ha dejado sumas 
teológicas. Indudablemente, la distinción entre la razón y la fe en él es 


clara, así como está vigorosamente afirmada la necesidad de la concordia 
, 
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entre ambos si se hace recto uso de la razón. Cada una de las dos disci- 
plinas tiene su propio criterio de verdad: la revelación divina para la 
teología revelada, los primeros principios para la filosofía que se completa 
en la teología natural. Pero se trata de un criterio de concordia que sea 
externo y sobre el cual no es del caso insistir. El pensador cristiano en- 
contraba en su alma, penetrada de fe, el principio de concordia, hallaba 
en la fe la sensibilidad que le hacía advertir el error, completar el pensa- 
miento ajeno y le estimulaba de dentro a construir una ciencia cristiana. 


Si la síntesis ha sido perfectamente conseguida, es problema que está 
fuera de nuestras meditaciones de hoy. Que Santo Tomás ha intentado com- 
pletar a Aristóteles con San Agustín y San Agustín con Aristóteles es un 
hecho; que se hallan en él elementos, doctrinas fundamentales aristotéli- 
cas, que se encuentran también en él doctrinas agustinianas, exigencias 
agustinianas, es también cierto, si bien parece tener prevalencia la letra 
de la filosofía aristotélica, aunque no creo que la tenga igualmente el 
espíritu de esta especulación. 

Para mí, el problema de la síntesis resulta extremadamente difícil; 
es fácil para aquellos que, adhiriéndose a una especulación, digamos aris- 
totélica, pasan por alto cuanto no es aristotélico, y de este modo se con- 
sigue la síntesis con la eliminación de los elementos que no concuerdan. 
Será un sistema que tendrá sus seguidores, pero que a mí no me agrada. 
Me resulta difícil dar contestación a una tal pregunta, porque existen 
muchos desacuerdos sobre problemas tratados por Santo Tomás, muchos 
desacuerdos entre sus expositores, a quienes deja insatisfechos muchas 
veces la letra, por lo menos, del sistema tomista. Parece aritotélico cuando 
comenta a Aristóteles, partidario de Dionisio el Areopagita cuando ceo- 
menta sus obras; asimismo, parece agustiniano cuando cita a San Agustín. 
Pero, lo hemos visto, la letra oculta un problema gravísimo, el de la inter- 
pretación, y esta interpretación pone de manifiesto más los desacuerdos 
que las concordancias si se somete la interpretación misma a una nueva 
interpretación. Ya no se nos aparece como aristotélico, aunque hay en sus 
pensamientos elementos aristotélicos; ya no se mos muestra agustiniano, 
aunque existan en su pensamiento exigencias agustinianas. 

Se dirá: no es aristotélico, ni es agustiniano, porque es Santo Tomás. 
Respuesta en el fondo exacta, pero no cabal, porque deja vivas las per- 
plejidades precedentes. Nos vemos forzados a disociar los elementos de 
la síniesis intentada por Santo Tomás y los elementos ciertamente tomistas 
que tenemos a nuestra disposición no son pacíficamente aceptados por los 
intérpretes. La tendencia a acentuar el agustinismo tomista encuentra sus 
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límites. en los innumerables elementos aristotélicos admitidos por Santo 
Tomás; elementos que no se pueden fácilmente arrancar de sus fuentes y 
revestirlos de nuevo espíritu; la tendencia a acentuar su aristotelismo pa- 
rece chocar contra el espíritu de la filosofía tomista, que es llevado a 
integrar de hecho el pensamiento aristotélico con elementos extraños a 
él, si bien parece hacerlos brotar de sus entrañas, además de las exigencias 
agustinianas que son innegables en él. 

La solución podría brotar del descubrimiento de un espíritu auténti- 
camente tomista, de manera que se pudiera abandonar la tendencia a 
considerar la especulación tomista como un agustinismo aristotelizante o 
como un aristotelismo agustinianizante. Pero oscilamos entre Escila y 
Caribdis, porque, o se concede la prevalencia a los elementos agustinianos, 
o a los aristotélicos. No excluyo que exista la síntesis; digo que para mí 
el problema no ha encontrado todavía solución; tengo la impresión de 
que el problema es sumamente difícil, si bien se habla mucho de síntesis 
tomista, síntesis que en el fondo nace del simple acercamiento de doe- 
trinas diversas o —como ya lo he insinuado— de la prevalencia dada a 
algunos aspectos de su pensamiento, los aristotélicos, por ejemplo, a 
propósito del problema del conocimiento en la solución más común, si 
bien menos verdadera, menos fundada históricamente. 

Otro problema es el de la vitalidad del pensamiento tomista, de sw 
función histórica, del puesto que puede ocupar en nuestro pensamiento 
actual. Síntesis o no síntesis, las obras de Santo Tomás contienen riquezas 
de observaciones infinitas que se pueden obtener a manos llenas, princi- 
palmente en asuntos en que procede libre de las trabas de la ciencia, de 
la psicología aristotélica, libre de la tendencia a querer justificar todo 
con la medida atribuída a Aristóteles. El pensamiento tomista podrá ejer- 
cer siempre su función positiva, pero a condición de que no se acentúe 
su aristotelismo, y que se manifieste plenamente la integración que él 
ha creído poder o deber hacer de la especulación aristotélica utilizando 
las verdades de su fe, eliminando la ilusión de que son verdades aristo- 
télicas las que él introduce del exterior en los principios aristotélicos. Me 
parece una obra necesaria distinguir la condición del aristotelismo de la 
condición del tomismo; de otra suerte, la lucha contra Aristóteles, siem- 
pre renovada en nombre de la espiritualidad de los valores humanos y 
divinos, arrastrará la lucha contra el tomismo; por otra parte, no parece 
fuera de lugar formular alguna consideración sobre Santo Tomás, maestro 
común. 

Santo Tomás fué en sus tiempos un innovador; luchó por la claridad 
de las ideas, por el orden en la exposición; introdujo novedades más en 
los métodos que en las doctrinas. Para él, el pensamiento aristotélico, el 
pensamiento platónico, no constituyen vallas insalvables por el pensa- 
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- miento humano sucesivo. Quiso conservar, pero renovando. Se podrá disen- 
tir en las aplicaciones del método, pero podemos consentir en el espíritu 
que la animaba en su afán. 

Que no se considere el pensamiento tomista como acaparador, de una 
vez para siempre, de la verdad descubierta por el pensamiento humano, y 
que éste puede conocer. Se estudie el pensamiento tomista con el mismo 
espíritu con que él estudió a San Agustín, a Aristóteles, para enriquecer el 
pensamiento de éstos y para enriquecer el suyo propio. De este modo, se 
puede ser tomista en el espíritu, aunque no en la letra. Por otra parte, 
no carece de valor la observación que Santo Tomás hace en su De magis- 
tro. Se imita a sabiendas el tratado homónimo agustiniano, con la inten- 
ción de completarlo utilizando los aspectos de verdad que en él encuen- 
tra. La doctrina fundamental del maestro agustiniano es que uno sólo 
es el maestro común, Cristo; la obra del maestro externo es indudable- 
mente útil, pero la comprensión de la verdad no nos viene del maestro 
humano porque la comprensión es totalmente interior. El signo adquiere 
valor de verdad cuando queda revestido de la luz interior; el maestro 
tomista confirma este punto de vista. 

Se acentúa, sin duda, la función del maestro humano, se afirma que 
éste instruye exteriormente; pero la comprensión de la verdad, como tal, 
sólo la suministra el maestro interior. Como la inteligibilidad no proviene 
del exterior, sino que la comunica a las cosas nuestra inteligencia, así el 
valor de los signos, la comprensión de las palabras del maestro humano 
es siempre obra de nuestra inteligencia. Nadie se considere tomista sólo 
porque repite materialmente palabras o doctrinas tomistas. 

Será tomista el que haga suyas las razones tomistas, cuando las palabras 
que le presenta el maestro Tomás adquieren para él valor, significado, por 
obra de aquella luz de verdad que resplandece en el hombre interior, 
donde no penetra el ruido de las palabras que suenan fuera, y sólo puede 
penetrar aquel que está habituado a las contemplaciones interiores y logra 
penetrar en el íntimo silencio de la mente porque es sumo amador de la 


eternidad, como se expresa en problema análogo el otro gran pensador del 
siglo xi, San Buenaventura. 


Prof. Giulio BONAFEDE. 
Universidad. 
Palermo. 


(Trad. Luce M.) 
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Historia y finalidad 


por Eugenio FrurTos 


1.—EL HOMBRE Y SU DIMENSIÓN HISTÓRICA 


Parece imposible hablar de la finalidad en la historia sin cono- 
cer el carácter propio de aquel ser que en su tarea la origina. Ahora 
bien: en sentido restringido —que es el usual—, solamente se con- 
sidera como histórico el quehacer humano, que en su despliegue tem- 
poral origina el acontecer histórico propiamente dicho. Cierto que se 
puede hablar de una «historia natural» y de que todo acontecer —tam- 
bién el del mundo físico— tiene una «historia». 

Pero es notorio que no es este proceso el que origina lo que 
comúnmente se llama historia. El acontecer físico es determinado, con 
una determinación tal que no cabe en ella la libertad. El «principio 
.de indeterminación» de Heisemberg no implica para nada la libertad 
ni se refiere a nada que se parezca a la indeterminación de la vo- 
luntad humana. Por otra parte, el acontecer físico, al menos en el 
abarcable área de lo biológico, es cíclico. Finalmente, el acontecer 
físico, en su conjunto y por lo general, es lentísimo y muy largo com- 
parado con la viva fluencia del acontecer histórico y con el escaso 
tiempo que conocemos con carácter propiamente histórico. Los se- 
senta siglos de historia que hoy conocemos resultan un período muy 
breve para la larga existencia que se asigna al hombre sobre la tie- 
rra, y que los últimos descubrimientos prehistóricos parecen haber 
ampliado considerablemente. Pero la mismia existencia del hombre 
sobre la tierra, aun con esta ampliación, es muy breve si se compara 
con la edad de la tierra misma, y mucho más si se tiene en cuenta 
el conjunto cósmico de las galaxias. He citado alguna vez, por pare- 
cerme muy gráfica, una frase del biólogo inglés Haldane, en la que 
se dice que «las montañas —para el naturalista— son olas efímeras 
que duran unos ciento cincuenta millones de años», por término me- 


dio (1). 


(1) Véase: Pour un nouvel humanisme (Rencontres de Géneve, 1949, La 
Baconniére. Neuchátel), p. 140. (Hay ya trad. española: Guadarrama. Ma- 
drid, 1958.) 
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-Si comparamos en sentido etimológico estricto —que supone una 
apreciación humana, esto es, histórica— y en el sentido usual, algo 
más amplio, con lo que, en sentido «naturalístico», se puede llamar 
efímero, salta a la vista el paso que supone acceder de «lo natural» 
a lo histórico. 

Podemos añadir que lo histórico propio sólo es tal si tiene o ha 
tenido un sentido para los hombres, es decir, si tiene o tuvo una 
significación, algo que despertó sentimiento, impulsos o deseos, in- 
cluso subconscientes, algo que pudo ser pensado o voluntariamente 
querido. En cuanto un Suceso, un documento o un monumento pue- 
den ser insertos en un mundo para el culal tuvieron sentido, pueden 
ser históricamente comprendidos por el hombre actual, aunque para 
él serán ya sólo recuerdos o rumias que no tienen aquel sentido que 
tuvieron, pero puede ser alcanzado y entendido. 

Recuérdense a este propósito unas palabras de Heidegger: «Las 
«antigiiedades» conservadas en el Museo, enseres domésticos, por 
ejemplo, pertenecen a un «tiempo pasado», y, sin embargo, son aún 
«ante los ojos» en el «presente». ¿Hasta qué punto es este útil his- 
tórico, puesto que aún no es pasado? ¿Simplemente quizá porque se 
volvió objeto de un interés historiográfico, de la arqueología y la et- 
nología? Pero un objeto historiográfico sólo puede serlo semejante 
útil por ser histórico en sí mismo de alguna manera. La cuestión se 
reproduce: ¿Con qué derecho llamamos histórico a este ente, si no 
es pasado todavía? ¿O es que tienen estas «Cosas», bien que sean 
«ante los ojos» aun hoy, «algo de pasado» «en sí»? ¿Son ellas, cosas 
«ante los ojos», todavía lo que eran? Patentemente, las «cosas» se 
han alterado. La vasija se rajó o el tejido se apolilló «en el curso 
del tiempo». Pero en esta posibilidad de pasar, que prosigue durante 
el «ser ante los ojos» en el Museo, no se encuentra aquel específico 
carácter de pasado que hace de la vasija o el tejido algo histórico. 
Pero, ¿qué es entonces lo que hay de pasado en el útil? ¿Qué eran 
las «cosas», que ya no lo son hoy? Siguen siendo el mismo útil —pero 
fuera de uso—. Mas, supuesto que estuvieran aún hoy en uso, como 
tantos enseres domésticos hereditarios, ¿es que ya no serían histó- 
ricas? Lo mismo si están en uso que fuera de uso, lo cierto es que 
ya no son lo que eran. ¿Qué es lo «pasado»? No otra cosa que el 
mundo dentro del cual, pertenecientes a un plexo de útiles, hacían 
frente como algo «a la mano» y resultaban usadas por un «ser ahí» 
que «era en el mundo», «curándose de». El mundo es lo que ya no es. 
Pero lo antaño intramundano de aquel mundo es aún «ante los ojos». 
En cuanto útil inherente a un mundo, puede lo «ante los ojos» aún 
ahora, a pesar de esto, adherir al «pasado» (2). 

Pero aquello que tiene significación o sentido, en la formia expues- 
nte realizable y humanamente inteligible en una 
siuacu a, de mayor o menor amplitud temporal. 


(2) Utilizo la traducción de José Gaos. El pasaje corresponde al cap. V 
NS de la U Sección, que he resumido en mi artículo Sobre el ser histórico 
y la historia, en la revista “Universidad”. Serie I, nos. 3 y 4 (Zaragoza, 1951), 
pp. 291-320. Para Heidegger, pp. 305-316. Lo mismo dice Heidegger en la 
conferencia sobre “El origen de la obra de arte” (HOLZWEGE, pp. 30-32). 
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Si, pues, historia en sentido propio es sólo la historia humanna, 
para entender si en ella cabe hablar de fines y de finalidad habrá 
que considerar si el hombre puede proponerse fines y si en el con- 
junto del acontecer histórico se advierte una finalidad; esto es, se 
ha de tomar en consideración qué es el hombre, cuál es su naturaleza 
específica, si se admite que la tenga, y cómo se ha definido. 

No negamos que se advierta también una finalidad en la Natu- 
raleza, pero es, por decirlo así, una «finalidad definida», esto es, pre- 
determinada. Se habla de ella por extensión o extrapolando del tér- 
mino. Se trata de saber si en el hombre puede mostrarse alguna in- 
definición esencial, incluso cuando se le define, de modo que, sosla- 
yando aquella predeterminación, quede en franquía para realizar su 
destino según fines libremente propuestos y queridos, es decir, se- 
gún una finalidad no predeterminada. Y habrá que mostrar en qué 
sentido y hasta qué punto son conciliables, o mejor aún, se impli- 
can destino humano y libertad. O lo que es lo mismo, cómo la his- 
: toria es la realización de la finalidad propiamente humana. 


a) Sobre el contenido de la definición tradicional del hombre 


El hombre es un animal racional, nos dice la definición clásica. No 
creo necesario entrar ahora en las críticas modernas de esta defini- 
ción, ni por lo que respecta al género próximo (donde se ha señalado 
la impropiedad o la poca precisión del término «animal», ya que la 
estructura del hombre no es sólo biológica, sino psicobiológica, y no 
tendría la que tiene de ser un puro animal), ni por lo que respecta a 
la diferencia específica, cuya crítica proviene, en la filosofía moderna, 
como es bien sabido, de la estrecha significación asignada al término 
«racional», por equipararlo con las operaciones del entendimiento o 
de la «razón». : 

Digo que no lo creo necesario, porque lo que intento señalar es 
que esta definición encierra o pretende encerrar un «indefinido», es 
decir, nos da justamente la definición de un ser que implica una 
«apertura» o indefinición. Y este significado está contenido en la 
misma diferencia específica que sirve para definir, 

En efecto, la «razón», como traducción del término Aoyo<, que Aris- 
tóteles emplea, es, como Santo Tomás enseña, raíz de la libertad. De- 
cir «animal racional» equiviale, pues, a decir «ser dotado de libertad», 
entre otras implicaciones posibles. Pero un ser libre es aquel que 
está abierto a múltiples posibilidades entre las que puede elegir. Es- 
tas posibilidades están, sin embargo, inscritas en un destino; esto es, 
hay una cosa que no es posible que el hombre elija: dejar de ser 
hombre. He sostenido esto frente 'la la opinión de Ortega y Gasset de 
que «el tigre no puede destigrarse, pero el hombre puede deshuma- 
nizarse», regresando a la «taciturna vida animal». Yo creo que la «des- 
humanización» del hombre puede suponer una «inhumanidad», un 
regreso a un tipo de vida casi lanimal, pero de ninguna manera una 
transformación del hombre en animal. La infrahumana condición a 
que podría conducir al hombre una catástrofe natural o provocada se- 
ría siempre condición humana, y como partiría de ahí, como partió en 
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remotísimas edades, volvería a crear medios de vida que nuevamente 
le irían distanciando de la vida animal. La especie humana podría ser 
aniquiladia, pero no transformada en otra especie inferior. Me 

Salvando esa «hominidad» esencial, caben muchas posibilidades 
para realizarse como hombre. Ni uno mismo sabe lo que sería capaz 
de hacer en circunstancias nuevas o imprevistas. En este sentido, la 
realización del hombre concreto no presenta una serie de posibilida- 
des infinitas, pero sí indefinidas, inabarcables o imprevisibles para la 
limitada inteligencia humana. Indudablemente, la «racionalidad», no 
entendida al estrecho modo del racionalismo, sino en su amplitud ori- 
ginaria, define al hombre, pero le define como un ser de posibilidades 
indefinidas. 

Quede sentado, incidentalmente, desde ahora que esta indefinición 
es numérica y no valorativa. No quiero decir, en modo alguno, que 
todas las posibilidades se equivalgan, como sostienen algunos existen- 
cialistas, sino que creo posible valorarlas y jerarquizarlas, ya que ad- 
mito una ley eterna, a la que es posible remitirse. 

Además de la limitación esencial señalada —la imposibilidad de 
una «deshominización»—, el hombre está «circunscrito», situado por 
las circunstancias de época, país, familia, relaciones sociales y profe- 
sionales. Pero este «estado de sitio», si puede coaccionarle o falsearle 
en su actuación pública, no puede 'arrebatarle su íntima libertad. Así, 
pues, es en el cogollo de su espíritu donde puede aclararse el doble 
juego de la limitación y la libertad que cada hombre encuentra con- 
cretamente cuando trata de actualizar sus posibilidades, 


b) La indefinición del hombre en su espíritu: 
posibilidad, limitación y libertad 


El espíritu es acto en permanente renovación. Al decir «en per- 
manente revonación», le adscribimos al tiempo y negamos con ello 
que pueda ser considerado como «acto puro», lo que le adscribiría a 
la eternidad. 

Cuando digo que es acto, entiendo que su «actualización» en cada 
momento realiza lo posible o lo potencialmente contenido en él. Pero 
por el hecho de realizarlo o de «actualizarlo» queda en potencia para 
úna nueva e inminente realización. No queda detenido en un «acto», 
temporalmente momentáneo, sino que sus realizaciones son inmedia- 
tamente potencializadas, en virtud de que el espíritu es «vida», y, por 
tanto, perpetua reiteración de su vivir y perpetua renovación de su 
vida; pues si la estructura formal «reitera» el movimiento que va 
de la potencia al acto, el contenido de cada paso es siempre nuevo y 
dado en un tiempo nuevo, con lo que las creaciones espirituales son, 
a la vez, tradición y novedad. Diríamos, metafóricamente, que, al avan- 
zar, se abre camino; pero este camino es un continuo, cuya. sorpresa 
está en el trazado. Mas si este trazado es variable, en virtud de la 
conjunción de diversos factores, entre los que hay que contar la pro- 
pia autodeterminación, en cualquiera de las posibles líneas se cum- 
ple el doble destino del hombre en cuanto hombre: contribuir al mo- 


O histórico en este mundo y conseguir o no la salvación eterna 
en el otro. 
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Mientras dura la vida terrena, el espíritu de cada hombre queda 
definido por su modo de funcionar. Lo «visible» es la «función», y 
esta función está definida por un conjunto de constantes y varia- 
bles en que se revela la contextura personal e insustituíble de cada 
sujeto humano. 

La «función» es lo actualizado en el incesante movimiento crea- 
dor del espíritu. Pero si el modo de funcionar una persona como tal 
la desvela en su originario modo personal, esa función remite a un 
elemento substante del que sea función. Es decir, que no se niega, 
en modo alguno, la sustancialidad del alma; solamente se trata de 
Captar en su «presentación» o «actualidad» lo desvelado, que no es 
una posición estática, sino un movimiento en que se van consumando 
posibilidades varias, que, al realizarse, previenen y condicionan nue- 
vas posibilidades. 


La valoración de lo actuado y de lo potencializado o hecho posi1- 
ble con ello es muy diversa, puesto que el movimiento creador del 
espíritu, por ser una función en la que entran variables, no está 
unívocamente determinado. Así, al realizar su tarea histórica, puede 
contribuir o perturbar la comunión humana. Y al trazar con su con- 
ductia la vía que da en su meta definitiva, la última puerta puede 
abrirse a la condenación, a la salvación o la espera purificadora de 
la visión beatífica. 


Los factores que definen la actuación del espíritu son algunos prác- 
ticamente invariantes, como los de índole biológica; otros, de varia- 
ción limitada, como los caracterológicos, que perfilan diversos psi- 
cotipos; otros, de amplia variación, como los que dependen de las 
decisiones libres, que constituyen también «carácter», éthos -—no psico- 
lógicamente entendido—, en cuanto dan el modo más habitual de re- 
obrar una persona sobre su propia constitución psicob:ológica y sobre 
las circunstancias externas, Hay que contar aquí las decisiones fun- 
damentales que orientan y dan sentido a nuestra vida, como un factor 
variable de gran amplitud, pero que, una vez dado, limitan la va- 
riación de otros factores, pues encauza las posibilidades en un sentido 
definido. Habrá también que contar con las decisiones imprevistas, 
que ofrecen el máximo de variabilidad, si bien, al mismo tiempo, el 
mínimo de realizaciones a lo largo de la vida. 

Por último, hay que pensar si es posible, como algunos sostienen, 
un factor que sea la variación misma, de modo que la función del 
espíritu quede por esencia indefinida, y, en consecuencia, resulte muy 
difícil, o incluso imposible, definir al hombre mismo: me refiero 
al azar. 

Mientras todos los factores enumerados no sólo permiten, sino 
que suponen la finalidad, el azar la trunca. Los fines podrían contar 
sólo como inciertos propósitos, siempre amenazados de incumplimien- 
to —incluso, como veremos, el fin último, supuesto que se acepte, 
pues azarosamente no sabría uno jamás por qué puerta saldría de la 
vida y en dónde daría su alma—. La vida se nos convierte así —como 
tantas veces nos lo repiten algunos filósofos de hoy— en inseguridad 
Yadical: el hombre viviría sobre un suelo en permanente terremoto. 

Yo no niego que, a causa de la esencial contingencia y defectibi- 
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lidad humana, en nuestra vida se dé una inseguridad. Lo que no 
puedo admitir es que esta inseguridad se me explique recurriendo a 
algo desconocido que se me oculta tras un antifaz. El término «azar» 
es el nombre del antifaz, pero no el nombre de aquello que origina 
la inseguridad total y que hace imposible toda definición y todo sen-- 
tido. . 

Es notorio que hay épocas históricas especialmente exasperadas, 
porque las experiencias vividas no son enteramente racionalizables, 
y que, al parecer, nos ha tocado vivir una de estas épocas. Pero, en 
lugar de sacar la conclusión de nuestra limitada capacidad lógica —y" 
lo digo en su más entero sentido—, saca la conclusión de que no hay 
lógica, porque no hay )óyos, razón universal alguna, sino un mundo 
sin sentido, y, por consiguiente, esencialmente azaroso, irracional € 
inexplicable. 

No todos los pensadores que figuran en esta línea llegan, como: 
es sabido, a tu exacerbado irracionalismo, pues esto depende en bue- 
na parte de su propio y particular %%<, que los define, contradiciendo: 
la indefinición universal que del azar absoluto se originaría. Pero no 
me parece ocioso —puesto que tratamos de aclarar el modo humano- 
de ordenarse a fines— considerar la famosa y repetida expresión de 
Dilthey: «El hombre es un compuesto de azar, destino y carácter».. 


c) Análisis de la expresión diltheyana 


Ya se ve que Dilthey no reduce el hombre a puro azar; pero ha-- 
brá que entender lo que significan esos otros dos elementos —des-- 
tinc y carácter—, que permiten la inserción del azar, no ya en la 
«ondulante» vida humana, sino en el mismo ser del hombre. 


«Destino» parece ser lo insoslayable; aquello a que el hombre está 
abocado por su misma naturaleza y por las circunstancias en que 
ésta se desenvuelve. La estructura psicobiológica, considerada desde: 
este punto de vista, es insoslayable; hay que contar con ella como 
con un factor casi invariable, al menos en lo que tiene de biológico. 
Pero, además —dada la unidad de todas las creaciones culturales de 
úna época, punto fundamental en el pensamiento de Dilthey—, las 
obras de un pensador están «epocalmente» determinadas, lo que cons- 
tituye otro factor —o un conjunto de factores— también poco varia- 
ble, dentro de una misma época, aunque variable de unas épocas 
a otras, 

Así, Kant, como tipo flemático, hubiera hecho en cualquier época 
una filosofía sistemática, rígida y de tendencia formalista; mas de- 
haber vivido en el siglo xtr1, por ejemplo, esta sistematización y este 
formalismo se hubieran desenvuelto en el marco de la escolástica. 
En una y otra época, su pensamiento se caracterizaría por su 'auto- 
nomia y su poca emotividad. El sello personal no desaparecería pero 
su obra sería «otra». Es posible también que un hombre de la cons- 
titución biológica de Kant no hubiera llegado en el siglo xi a los 
sesenta años, ni menos a los ochenta que vivió, y no hubiera dejado: 


más que los estudios preliminarios que precedieron al desenvolvi- 
miento de su propio modo de pensar. 
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Ahora bien: sobre el psicotipo básico se admite aquí, al intro- 
«lucir una acepción parcial del término «carácter», que puede el pro- 
pio individuo reobrar sobre sí, reprimiendo su emotividad y sus ins- 
tintos, encauzando sus pasiones y orientando en conjunto su vida 
conforme a un modelo ideal, que acaso no se logre realizar entera- 
mente, pero que, al ser vivamente querido, modifica el psicotipo bá- 
sico para acercarse a él. En esta acepción, que no suele ser la de 
los caracteriólogos, usan la palabra «carácter» el psicoanalista Adler 
y el Dr. Rodolfo Allers, y de antiguo se usa, en una dimensión mo- 
ral, para designar el poder de la voluntad sobre las demás potencias, 


orientándolas según fines previa y racionalmente apetecidos. Los ca- 


racterólogos, en cambio, suponen más bien que el «carácter» es la 
estructura estable, aunque flexible, que ciertamente puede ser no- 
dificada, desde dentro o desde fuera, aunque dentro de ciertos lí- 
mites, y el resultado de estas modificaciones configura, juntamente 
con el carácter dado, la peculiaridad de cada personáa, y, por esto, 
Le Senne llama a este conjunto «personalidad». 


Pero, manteniéndonos en el sentido primeramente explicado, la 
vida humana debería ser la resultante del destino controlado o di-. 
rigido por el carácter. Parece, sin embargo, que, tanto en la vida 
espiritual como en el conjunto histórico, se dan «sucesos» que inte- 
rrumpen o truecan el destino, no brotan del propio fondo, ni pue- 
den ser voluntariamente controlados. Así, si una persona que pro- 
yecta lalgo importante y no lo realiza porque, al travesar una calle, 
es arrollado y muerto por un vehículo, suele decirse que esto es un 
desgraciado azar. Piensen ustedes, por ejemplo, en el caso de Pierre 
Curie. También pueden darse venturosos azares. Pero, favorable oO 
adverso, el azar se presenta, de súbito, como una fuerza ciega, que 
trunca el destino y no deriva del darácter: es inexplicable, y esta- 
mos, así, en pleno irracionalismo. La finalidad cesa de tener sentido, 
pues este brutal e inexplicable topetazo trunca los fines parciales 
y no permite hablar de un fin último que dé sentido a la vida hu- 
mana. 

Nótese, en efecto, que el individuo que inesperadamente muere 
en accidente puede estar en pecado mortal, aunque siempre cabe una 
contricción última. No son, pues, sólo los fines particulares, sino el 
sentido entero de cada vida humana y de la historia los que quedan 
en suspenso, Nada vale lo que el hombre se proponga frente a las 
jugadas del azar. Todo acaba careciendo de sentido: la vida entera 
es una pesadilla incongruente, como en las obras de Kaffka. El mun- 
do resulta esencialmente absurdo, e imposible una racional compren- 
sión de la historia. Sin finalidad no hay historia, sino acaecimientos 
sueltos, que al no poder ser lógicamente concatenados, remiten al 
absurdo esencial, que es el abismo por donde la razón se despeña. 


Cierto que estas posiciones extremas no estaban en el ánimo de 
Dilthey, pero es natural que se llegue a ellas si se admite el azar. 
Claro es que «azar», en principio, significa sólo «lo desconocido». 
Pero se interpreta muchas veces como «lo incognoscible». Reproduz- 
co una cita inserta ya en mi estudio sobre La idea del hombre en 
Ortega y Gasset, que dice así: «En effet, Mesdames et Messieurs, la 
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force decisive au coeur de ce problématique avenir (de homme), est 
une puissance supreme et terrible, une puissance impersonnelle et 
irrationelle et tragiquement insensible qui régit notre destins per- 
sonnels. Cette puissance supreme, c'est le hassard. En derniére ins- 
tance, tout ce qui fait notre vie individuelle, et c'est cela qui cons- 
titue avant tout notre vie, dépend du hassard». 

Pero decir que algo «ha ocurrido por lazar» significa sólo que no 
sabemos por qué ha ocurrido, pero no que carezca de causas, aunque 
no las alcancemos. ; 

Permaneciendo en un plano natural humano, pueden, a veces, se- 
ñalarse causas, si bien parciales. Profundizando más o conociendo me- 
jor las circunstancias en que el suceso aconteció o las personas que 
en él intervinieron, ese «a veces» puede convertirse en un «casi 
siempre». En el ejemplo citado del atropello de Pierre Curie por 
un carro, ¿no hay que contar, por su parte, con la «locura de la ale- 
grfa» por el nacimiento de su hija y su entrada en la Academia? ¿No 
hay que pensar en la situación emotiva y en la consiguiente «ena- 
jenación» del momento? Se me dirá que lo azaroso es la conjunción 
del carro con su paso por la calle. Pero éste es un acontecimiento 
común con el que hay que contar, hoy mucho más que antes, y en 
unos países más que en otros. Mas, aunque a nuestros ojos parezca 
un azar, es decir, algo puramente fortuito sin necesidad alguna, ha- 
bría que saber si en el conjunto total de la vida del individuo de la 
humanidad y del universo, es decir, en el plan total de la creación, 
no tendría un «sentido», que no ha de ser forzosamente racional y 
moral al modo humano. Cuando los presocráticos nombran a  Atxf, 
no hablan de la justicia en sentido moral, sino ontológicamente, y 
quieren significar que lo que acaece es «lo justo». Es, no obstante, 
muy explicable la reacción emotiva de los hombres frente a los aza- 
res fastos y nefastos; pero una reacción emotiva no es una explica- 
ción científica o filosófica de un suceso. 

No quiere decirse con esto que una fatal necesidad rija el curso 
de los acontecimientos, como pensaron los griegos. El pensamiento 
cristiano rechazó el ciego destino, pero no el providencial destino, 
que no es ciego, sino alumbrado por la Sumia Sabiduría, por lo cual 
su luz puede cegar a los hombres, y éstos pueden confundirlo con 
aquel ciego destino. 

Piénsese, sin embargo, en algunos casos posibles: en la muerte 
«por azar» en un momento feliz en estado de gracia de un hombre 
que habitualmente está en pecado mortal; en la muerte prematura, 
en la infancia o en la juventud, de quien, por su carácter, hubiera 
difícilmente superado los riesgos que conducen a una condenación, 
y para el cual la vida hubiera sido una dura prueba; en la muerte 
que puede resultar ejemplar o que despierta la compasión, la mise- 
ricordia, la caridad, la sentida oración. ¿Podríamos comprender, en 


cada caso, qué designios divinos se alcanzaban en lo aparentemente 
azaroso? 


Me parece una soberbia racionalista, una suficiencia no adecua- 
da a la insuficiente criatura humana, declarar «incomprensible en 
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sí» lo que la razón limitada del hombre no puede comprender. Y a 
ello equivale declararlo azaroso. : 

Supone esto, además, que la vida humana —y aun el hombre que 
la vive— carece de fundamento, al menos en algún aspecto o dimen- 
sión. Lo que, trasladado a la totalidad de la creación, supone que ella 
misma Carece de fundamento, no obstante existir, Pero, ¿qué quiere 
decir «existencia infundada»? La expresión puede ser entendida, pero 
la realidad a que apunta es una irrealidad, pues lo que existe sin 
“fundamento tendría que no existir. 


La existencia entera, y muy plarticularmente el modo humano de 
existir, se sitúan sobre el hueco de la nada. El azar no es más que 
otro nombre dado a la nada por nuestro pensar nadificante. Es el 
Abgrund de Heidegger, en su significación de «abismo», por el que 
nos despeñamos en nuestro intento de tocar fondo. Plara salvarnos de 
este despeñamiento habría que entender Abgrand como «transfon- 
do», lo que remite a un fondo último y latente —esto es, no descu- 
brible, por lo que parece ignoto e inexistente—, que sería como el 
fundamento de los fundamentos, difícil, acaso, en ocasiones imposi- 
ble de alcanzar por nuestro limitado entendimiento, pero no por ello 
menos real. Sólo que, 'tasí entendido, ya no es azar ni alude a la nada. 

Con lo dicho se niega el azar como elemento constitutivo de la 
vida del hombre, pues la nada no puede pensarse como elemento 
entitativo que se componga con otros en un todo real, ya que si tu- 
viera «entidad», sería algo y no nada. 


En cambio, se lafirma que el hombre tiene «destino» —y lo tiene 
conscientemente—, así como el conjunto del humano acaecer que 
constituye la historia. Pero no se afirma esto en el sentido de que 
el destino sea una fatalidad —lo que se contrapone a tener concien- 
cia de él—, sino en el sentido de que el destino del hombre en ge- 
neral, y de cada hombre concreto, es la realización de su esencial 
«hominidad», fuera de la cual es imposible que salte sin aniquilarse. 

Mas esta realización no es unívoca, pues Cada hombre es él mis- 
mo y él solo, insustituíble e irreemplazable, por humilde que su pa- 
pel sea, como se manifiesta en su nacimiento y en su muerte. La 
realización está condicionada por el «carácter», entendido psicológi- 
camente: en este sentido hablamos de caracteres. 

Pero esta unidad «destino general humano realizado según pecu- 
liaridades caracteriológicas» está, además, presionado por circunstan- 
cias extrahumanas, con las que hay que contar, acaso más en el des- 
tino histórico que en el individual. Estas circunstancias desperso- 
nalizadoras son, sin embargo, entendidas y orientadas según fines hu- 
manos, y tanto más se las domina y entran en la realización del des- 
tino singular o histórico cuanto son más vastas y profundamente 
comprendidas. Si no se entienden, es cuando su papel despersonalizador 
parece arrastrar lo humano o sumergirlo en un conjunto fatalmente 
necesario e incomprensible. Pero esto significa sólo que no todos los 
hombres asumen y realizan su destino en el mismo grado, ni tam- 
poco todos los pueblos. 

Al lado, pues, del destino y de los caracteres singulares hay que 
poner estas «circunstancias extrahumanas», entendido que por ellas 
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solas no se puede explicar la historia, como lo han entendido los his- 
toriadores positivistas —aunque sólo se llamen científicos y positi- 
vos— y los que derivan de la conjunción Comte - Hegel, sabiéndolo o 
no. La despersonalización absoluta nunca se consigue, pues para ello 
se necesitaría eliminar por completo al hombre mismo que hace y 
vive la historia, con su peculiar destino humano y sus peculiares 
características psicobiológicas, es decir, eliminar todo móvil o ra- 
cional motivo que intente modificar u orientar las circunstancias ex- 
ternlas de épocas y países, medio y economía. Advirtamos que aunque 
algo ocurra al parecer con independencia o aun en contra de la vo- 
luntad humana, no significa que se hayan eliminado todos los fac- 
tores psicológicos y las finalidades conscientes o subconscientes que 
ellos introducen. Aún puede ocurrir que esa anulación de la voluntad 
actual no sea producida por los factores externos, sino por la situa- 
ción creada por actos anteriores de voluntad, que ahora limitan o im- 
posibilitan actuar en el sentido deseado. 

En cuanto a esos fines propiamente humanos, en tanto que his- 
tóricos, son terrenos, y, por ende, parciales, limitados y variables, 
aunque siempre tengan una común dirección y sentido, a saber: rea- 
lizar plenamente lo que el hombre tiene de esencialmente humano 
—su «hominidad»—, que es tanto lo que tiene de divino, por su alma, 
como lo que tiene de terreno, por su cuerpo. Un absoluto cercena- 
miento de culalesquiera de estas dos dimensiones es una mutilación 
de la naturaleza humana. 

La realización de lo propiamente humano supone una vida civi- 
lizada —en el más noble sentido de esta palabra— que permita la 
comprensivia convivencia, en vez de la instintiva convivencia de los 
animales; la comunicación y el amor entre los hombres, incluso en 
sus luchas —a diferencia de la ciega lucha por pervivir en las vidas 
inferiores—; la posibilidad de crear un ámbito en que las capaci- 
dades creadoras del hombre, en obras científicas, literarias, artísticas - 
y políticas, pueden desenvolverse plena y afirmativamente. Esta vida 
se alejará muchísimo de la vida animal, pero nunca será vida angé- 
lica, puramente espiritual, El hombre es un ser corpóreo, con ne- 
cesidades materiales ineludibles, cuya represión o desorden perjudica 
a la misma vida del espíritu. 

Si en vez de considerar la vida histórica, consideramos la vida 
personal de un hombre, descubriremos en ella, además de los fines 
parciales de dimensión individual o colectiva, un fin último —su po- 
sible condenación o salvación—, al que los fines parciales deben su- 
bordinarse. Esto es, las realizaciones históricas apuntadas serán tanto 
más perfectas cuanto mejor permitan, cumpliendo el fin terreno, al- 
canzar el fin último. Esto suministra un criterio fijo de valoración 
para las sociedades y para el desenvolvimiento histórico en su con- 
junto. 

Veamos ahora por separado estos elementos que dibujan la tra- 
yectoria de la vida humana: destino, tipos psicológicos y circuns- 
tancias extrahumanas. 


2. DESTINO Y LIBERTAD EN LOS HOMBRES Y EN LOS PUEBLOS 


Se ha dicho que para el hombre realizarse como tal es insosla- 
yable; no puede abdicar de su propia condición humana. Pero el 
modo de realización es múltiple y muy diverso, tanto para el indi- 
viduo como para las colectividades o comunidades humanas. ¿Cons- 
tituyen, sin embargo, estas posibilidades un repertorio infinito, sim- 
plemente indefinido o radicalmente limitado? ¿Son las posibilidades 
equivalentes, de modo que cualquier realización será valiosa, y, por 
tanto, todas las que manifiesten la naturaleza que les permite sean 
igualmente valiosas? He aquí dos cuestiones que requieren contes- 
tación. , 

- Por lo pronto, si el hombre es un ser contingente y temporal, esta 
contingencia y temporalidad pondrán necesariamente un límite a la 
libertad de realización de lo humano, tanto individual como colecti- 
vamente, pues la formación de un todo social no supera la contin- 
gencia y la temporalidad que le son esenciales. En consecuencia, 
podrá establecerse que las posibilidades de realización, biográfica o 
históricamente, no pueden ser infinitas, 

En cambio, dada la limitación humana, pueden considerarse como 
prácticamente indefinidas. 

Digo «prácticamente», porque, aun suponiendo un repertorio limi- 
tado, éste resulta tan extenso que no podemos abarcarlo íntegramen- 
te, de modo que podemos tener la impresión de una infinitud, aun- 
que se trate sólo de una indefinición. 

La ilusión es tan fuerte, que para algunos vale como realidad, y 
de aquí el supuesto «azar», que introduce una indefinición real y 
una posible infinitud, ya que nunca se puede saber con seguridad 
lo que acaecerá. De aquí también el «vértigo de la libertad», origi- 
nador de la angustia, de que habla Kierkegaard, ante un número in- 
finito prácticamente de posibilidades entre las que tenemos que es- 
coger, haciéndonos forzosamente responsables con esta elección, pues 
de lo que elijamos depende la trayectoria y la forma de nuestra vida. 

Podemos preguntarnos ahora si la indeterminación «práctica» co- 
rresponde a una indefinición real o, como caulamente se expresa, se 
tratla sólo de una indefinición aparente, en cuanto lo es para nos- 
otros, pero corresponde en la realidad a un número limitado de po- 
sibilidades, 

Parece, por una parte, que, siendo el hombre un ser esencialmente 
limitado, lo será también su obra, puesto que el obrar sigue al ser. 
Parece, por otra, que la indefinición introducida por la libertad, y 
contenida en la diferencia específica de la definición tradicional, pide 
una apertura a posibilidades siempre nuevas, y, en consecuencia, una 
indefinición real. lía idea jaspersiana del «hombre inacabado», del 
que se puede esperar siempre lo más inesperado, responde a esta 
concepción. 

Ahora bien: una cosa es que nos sorprenda el acto inesperado de 
un hombre, algo que considerábamos imposible que hiciese, y otra 
cosa es que esto fuera realmente imposible; pues si lo fuese, nunca 
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lo hubiera hecho. La sorpresa es una actitud subjetiva, y sólo es in- 
dicio del imperfecto conocimiento que siempre tenemos de la per- 
sonalidad de los otros, y aun de la de nosotros mismos, pues también 
cada uno de nosotros puede alguna vez hacer algo que se creía in- 
capaz de hacer, tanto en bien como en mal. De esta limitación de 
nuestro conocimiento del prójimo y de sí mismo es de donde pro- 
viene el carácter prácticamente indefinido, lo que no significa, sin 
más, que sea «realmente» indefinido. 

En efecto, hemos visto que lo define, por un lado, nuestra pro- 
pia constitución psicobiológica, y que está sometido, por otro, a la 
presión externa, que lo condiciona y limita. La misma ruptura de la 
presión, que unos logran y otros no, que incluso algunos sienten como 
necesaria, pone de manifiesto el propio modo de ser, según la es- 
tructura psicobiológica del sujeto, y por eso varía con los psicotipos, 
pero no expresa infinitud alguna, sino que la diversidad personal lo 
define como viario. 

Nada de esto supone negación de la libertad, aunque sí condicio- 
namiento. Un hombre puede obrar o no, obrar en direcciones diver- 
sas y aun de sentido contrario, como en el obrar bien o mal; pero 
la actuación de Cada uno dimanará de su propia naturaleza, y apa- 
rece orientada por la educación y el ambiente y sitiada por las cir- 
cunstancias. La libertad no es algo que el hombre tenga laparte de 
su natural modo de ser, de forma que pueda cambiarlo, sino que apa- 
rece inscrita en una naturaleza racional común, launque diversamen- 
te realizada en cada persona. 

Así, los fines propuestos en esta vida terrena serán limitados y 
parciales, pero afirman la configuración de la historia según causas 
finales, pues la obra o la conducta de los hombres está siempre im- 
pulsada por motivos conscientes y objetivamente razonables o por 
móviles más o menos subconscientes. La finalidad que aparece en la 
historia no es, por tanto, la constituída por fines conocidos previa- 
mente con claridad y racionalmente propuestos. Sin duda que estos 
fines aparecen, pero también aparecen los fines no claramente per- 
cibidos o incluso previamente desconocidos, pero que no dejan de ser 
fines, pues supone un modo de obrar para conseguir algo. 

Podemos hablar, pues, de fines patentes y de fines latentes, no 
menos eficaces por desconocidos. Estos fines se presentan conjunta- 
mente y trabados. Pero pueden darse «impulsos» que mueven a los 
pueblos, sin poder explicar claramente cómo, porque no son fines 
patentes los que tratan de alcanzar. Entonces hablamos también en 
la historia de algo inexplicable, inesperado o azaroso. La auténtica 
dificultad para desentrañar los hechos, por la complejidad de los fac- 
tores, o simplemente la pereza o la rutina, ponen también aquí el 
azar cuando falta capacidad o claridad de comprensión. 

No me parece admisible, en historia, decir que algo «pudiera no 
haber ocurrido», ni siquiera que «podría haber ocurrido de otro modo», 
O ON que —y esto es lo difícil— varíen 

previas, que son las que han determinado 
pa e E ero Individualmente, aún cabe hablar de 
O €so»; pero poner de acuerdo todas las 
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voluntades para que las cosas hubieran ocurrido de otro modo, estan- 
do condicionadas ya por tantos factores, resulta casi imposible, den- 
- tro del orden natural humano. Es decir, que las decisiones últimas 
remiten siempre a otros anteriores, y éstas ta otras, que abarcan pe- 
ríodos tan largos, que, estudiando atentamente los hechos, se piensa 
que los hombres tendrían que ser esencialmente de otra manera 
—<Casi ángeles, pongamos por caso— para que el curso de los acon- 
tecimientos fuera otro del que hia sido. 


Y, sin embargo, aunque de momento se piense en un determi- 
nismo histórico, no hay razón alguna para deducirlo de lo que acabo 
de decir. La cadena de actos en un proceso histórico se desarrolla 
condicionada, pero condicionada por decisiones libres tlanteriores. Así. 
un suceso histórico no está necesariamente determinado de antema- 
no, sino después de haber acontecido. Lo que ha pasado no parece 
fácil que hubiera pasado de otro modo, aunque haya decisiones in- 
dividutales discrepantes; pero antes de haber pasado no tenía esta 
necesidad y fijeza que le da el haber ocurrido, y en el estudio his- 
tórico hay que ver esta posibilidad viva, y no el suceso ya inmovi- 
lizado en el pretérito. 


La finalidad es del conjunto; los fines parciales que en ese eon- 
junto se integran pueden variar, y su mismo fin ser alcanzado por 
distintos caminos. El único fin invariable es el destino histórico del 
hombre, es decir, su necesidad de realizarse como hombre, y no como 
otro modo de ser, en lo que va implicado también su prospección 
hacia el fin último, que sobrepasa el ámbito histórico al consumarlo. 
Pero los fines parciales y limitados, que de tan varias maneras per- 
miten cumplir ese destino, presentan un vasto campo al ejercicio de 
la libertad. La reducción de ese campo no viene impuesta por el des- 
tino, sino que se debe al choque y limitaciones mutuas de esos mis- 
mos fines parciales que el hombre se propone; de aquí su recíproco 
condicionamiento y los resultados definidos por los factores señala- 
dos, entre los que cuenta la decisión libre del hombre, pero no de 
cada hombre en particular, sino de una comunidad inserta histó- 
ricamente en un espacio y un tiempo dados. 

Puede parecer que el número limitado de posibilidades, cumpli- 
das en un tiempo finito, hará que éstas se repitan, es decir, se pre- 
sentará el fenómeno de la reiteración, de volver por el mismo camino 
al cabo del tiempo, lo que supone un cierto determinismo. 

De la interpretación de la «reiteración» histórica en este sentido 
han surgido, en efecto, doctrinas que presentan una morfología de 
la historia incluso fatalista, como en Spengler, Estas doctrinas, sin 
embargo, no hablan de la repetición de actos concretos, no se refieren 
al contenido, sino lal aspecto formal de la historia: por esto dibujan 
una morfología. 

Juan Bautista Vico trata de ver en el ricorso las tres etapas que 
en el primer corso de la humanidad había encontrado: la edad de 
los dioses, la de los héroes y la edad civil. Pero es notorio que al 
iniciarse el ricorso, con las invasiones, lo que aparece —una vida 
guerrera— no repite los mitos propios de la edad de los dioses, sino 
más bien las leyendas de la edad de los héroes: así en las primeras 
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epopeyas medievales, en la figura legendaria de Roldán y de todo ba 
cielo carolingio o en el cielo del rey Artús. Todo esto se parece mucho 
más a la legendaria expedición de los Argonautas oa las hazañas 
de Teseo que al mito de Dafne, al nacimiento de Minerva o al mito 
de Osiris. Hiabría que pensar que el ricorso comenzaba en la segunaa 
etapa y que, por tanto, no estaba completo ni era propiamente un 
ricorso; al moverse el acontecer histórico sobre un tiempo nuevo, 
esta misma novedad haría imposible la repetición de los giros ante- 
riores. 

En Spengler, las «culturas vivientes», aparecidas sin saber por 
qué, incomunicadas e incomunicables entre sí, se desarrollan según 
el fatalismo biológico de las edades de la vida. Prescindiendo de la 
fantasía spengleriana, en la estructuración paralelística de las cul- 
turas, especialmente cuando se sale del mundo greco-latino y del 
occidental, hay que señalar que lo que él llama sino no es un «des- 
tino», sino una fatalidad. 

Para que se dé verdaderamente un «destino», es preciso asumir- 
lo, lo que significa previamente comprenderlo. Esto es lo que hace 
el hombre al conocer y asumir su contingencia, su finitud y su Ca- 
pacidad limitada, pero libre; esto es capaz de configurar su vida, 
dentro de su insoslayable destino humano, en formas variadas, que 
hacen que aquél se cumpla más o menos perfectamente en este mun- 
do y que puede frustrarlo para el otro. Sólo en el hombre y en las 
“sociedades humanas se da propiamente «destino»; en el mundo in- 
animado y animal rigen la determinación ciega o el ciego instinto. 

Tanto Spengler como Vico revelan en su obra mucho más que el 
sentido de la historia, el modo personal y epocal de entender la his- 
toria. Lo que claramente se manifiesta en la obra es el modo de ser 
de su autor, condicionada por el momento histórico en que vive. El 
afán sistemático del racionalismo del xvu lleva a Vico a ordenar sis- 
temáticamente la historia, racionalizando los mitos, y teniendo en 
cuenta su amor a la antiguedad clásica y el limitado conocimiento 
histórico de su tiempo, en el que apenas se sabía nada sobre los pue- 
_blos del Oriente antiguo. El «catastrofismo germánico», de que va- 
rios han hablado, y su propio «espíritu fáustico», unido a la situa- 
ción de Occidente durante la guerra del 14 al 19, cuajan en «La 
decadencia de Occidente». Hay que contar las influencias decisivas 
de Goethe, Nietzsche y el Positivismo. 


Ahora bien: los paralelos o los «constantes históricos» son siem- 
pre buscados por los que pretenden hacer no sólo historia, sino «Cien- 
cia de la Cultura», según la expresión orsiana. Es bien conocido el 
amor de d'Ors a esas constantes históricas, que se presentan en for- 
ma de úna sucesión alternante de épocas clásicas y barrocas o ro- 
mánticas. Pero tal esquema es difícilmente pensable fuera de la so- 
ciedad occidental, sobre la que ha sido estructurado, y en ésta sólo 
a partir del gótico y con enormes salvedades, pues lo gótico, lo ba- 
rroco y lo romántico —equiparables en las «constantes»— no sólo 
presentan diferente contenido, sino también una configuración histó- 
rica muy diversa, que hace, a mi juicio, imposible la comparación. 

Toynbee tampoco se sustrae al recurso paralelístico, aunque no 
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- piensa en las culturas incomunicables, sino, por el contrario, engen- 
- radas unas por otras y herederas en sucesión filial. Un curioso pa- 
_ Talelo, que no figura en su famoso Estudio de la Historia, sino en 
- el más modesto libro, titulado La Civilización puesta a prueba, es el 
3 siguiente: En la lucha de los poderes espiritual ¡y temporal, triunfa 
E el primero en Occidente y el segundo en Oriente, es decir, en la zona 
bizantino - islámica, incluída, naturalmente, Rusia. Y esto ocurre aun- 
- Que no se trate de ideas religiosas, sino de luchas por el poder me- 
- Tamente terrenas o sólo espirituales. Así —dice— San Juan Crisós- 

tomo quería utilizar el poder del Imperio bizantino para extender la 
- Iglesia, mientras los emperadores querían utilizar la Iglesia para 
- aumentar el poder del Imperio; triunfaron los emperadores. En si- 

tuación análoga, en Occidente, triunfaron los Papas. Y en otro orden, 

Trotsky quería utilizar el poder de Rusia plara extender el comu- 
- Nismo, mientras Stalin quería utilizar el poder del comunismo para 
- acrecentar el imperialismo de la U.R.S.S.; triunfó Stalin. En situa- 

ciones y épocas tan diferentes parece reproducirse, paralelamente, el 

modo histórico de lacaecer, como una constante (3). 

Hay muchos puntos discutibles en estas consideraciones, cuyo por- 
menor no es aquí oportuno. Creo que basta tener en cuenta que los 
paralelos impresionan vivamente a la imaginación —y de esto abusó 
Spengler—, porque sobre un conjunto muy complejo destacan cier- 
tos esquemas o imágenes con gran plasticidad, y de aquí arranca 
nuestra momentánea adhesión. Pero rara vez resisten un análisis in- 
telectual desapasionado, 

Si los paralelos fuesen absolutamente válidos o si se dieran cons- 
tantes verdaderamente tlales, el papel de la finalidad en la historia 
sería muy reducido. Se limitarían a ciertas finalidades personales o 
de grupos, que, por lo demás, podrían ser catalogadas, pues respon- 
derían al modo constante de reaccionar determinados pueblos. Pero 
el resultado de este choque o juego de fines parciales sería siempre 
una constante, lo que equivale a decir que la forma del proceso his- 
tórico está predeterminada. 

Cuando hemos dicho antes que las finalidades históricas son par- 
ciales, no se quería decir esto, sino que no se podía proponer el 
hombre como fin el dejar de serlo, es decir, que no puede escapar, 
salvo aniquilación, a la línea vital que le traza su propia naturaleza. 
Pero, dentro de este único límite, los fines que puede propornerse 
son muy varios, y lo serán también las configuraciones históricas re- 
sultantes, de modo que la forma de la historia no está predetermi- 
nlada, sino el destino del hombre como hombre y el de la humanidad 
en cuanto tal. Con esto se salva la libertad dentro de los límites 
humanos en que hay que pensarla, pues en el hombre ni la libertad 
ni nada pueden ser infinitos ni absolutos. Y al salvar la libertad, se 
salva la finalidad, en el sentido de que el hombre —ser prospecti- 
vo— puede anticiparse fines, obrar conforme a ellos para que lleguen 
a ser realidad, y configurar, así personal y colectivamente, la his- 


toria. 


(3) Ver la traducción de La Civilización puesta a prueba, por M. C. (Eme- 
cé, editores. Buenos Aires, 1954, 3.* impresión), p. 169. 
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A esta finalidad, en límites humanos, se añade la finalidad del 
providencialismo —la realización de un plan providencial, cuyo con- 
junto no es capaz de alcanzar la inteligencia humana—, pero que no 
anula la libertad humana, sino que cuenta con ella, pues las formas 
históricas que se vayan dibujando pueden depender de nuestro libre 
albedrío, de las decisiones concatenadas de pueblos e individuos, que 
no necesitan estar determinadas para que se cumpla un plan de 
carácter sobrenatural. No deslindar la finalidad humana de la divi- 
na, por no distinguir el carácter natural de la primera y el sobre- 
natural de la segunda, origina graves confusiones. Si se identifican, 
se puede tratar de mantener a toda costa la finalidad divina sin que 
padezca perturbación por la ingerencia de las decisiones voluntarias 
del hombre, y entonces se va a parar al fatalismo. Si se quiere man- 
tener, lante todo, la libertad del hombre, se niega la acción providen- 
cial, con lo cual la historia resulta una corriente sin sentido. La ne- 
gación de un sentido conjunto quita su fundamento a las decisiones 
humanas y las convierte en subjetivas y arbitrarias; así entendida, 
la historia entera es un azar. Sólo la distinción esquiva estas dos 
soluciones extremas. Las finalidades humanas quedan, sin duda, su- 
bordinadas al plan providencial; pero la subordinación de los seres 
inferiores a los superiores es una ley lógica y ontológica general 
que no quita la estos seres su modo específico de ser. Así, todo el que 
no sea ateo reconocerá que el hombre está subordinado a Dios, sin 
que esto le suprima su libertad; antes bien, suponiéndola para que 
pueda realizarsé un destino conforme a su naturaleza. 


Los paralelismos históricos, tomando como realidad absoluta las 
constantes y todo aquello que dé a la historia humana una rigidez 
física, la convierte en «ciencia de la naturaleza», en el sentido co- 
rriente de esta expresión; es decir, de la naturaleza no - humana. 


Pero paralelismos y constantes son formas de explicar ciertas «rei- 
teraciones» o repeticiones históricas, que parece lógico que existan, 
dada la limitación esencial del hombre, y, en consecuencia, la de sus 
posibilidades de realizarse como tal en un tiempo también finito. 
Pero una cosa es la limitación y otra el determinismo. En una serie 
finita, mas indefinida, podría repetirse la serie si ésta recoménzase 
al llegar al límite, pero no se repiten sus miembros, y las continua- 
ciones de ellos pueden adoptar siempre nuevas figuras. La serie hu- 
mana, según sabemos, no va a repetirse, sino que acabará con la con- 
sumación de los siglos. Es, por otra parte, una serie de características 
diversas a las de las series físicas o ideales —como las series mate- 
a modo Ca aunque en éstas el número de combinaciones 
uese finito y se pudiera determinar 1 1 
que ocurra igual ES la serie humana. EA 

Cabe, pues, preguntarse si las aparentes reiteraciones no pueden 
ser explicadas por otras vías. 

Esto ya lo han intentado los 
ceso dialéctico y, a su modo, H 
la «reiteración» en la historia. 
nadas en el sentido de concor 
bre? 


que explican la historia por un pro- 
eidegger al explicar en qué consiste 
¿Son estas explicaciones más afortu- 
dar el destino con la libertad del hom- 


RA 
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Si el movimiento dialéctico se entiende como el necesario desplie- 
gue de la Idea, la libertad —y no sólo la del hombre— queda subsu- 
mida en esa necesidad. La antítesis está prefijada en la tesis, y en 
ambas, la síntesis. Hegel, sin embargo, entiende la «evolución histó- 
rica» como una curva abierta, a diferencia del círculo que caracteriza 
la «evolución natural» (4); y la entiende así justamente porque el 
«espíritu objetivo» es, en todos sus momentos, la realización de la 
libertad; y el despliegue histórico de los Estados corresponde al ter- 
cer momento: la «eticidad». 

Hay acaso un germen en la doctrina hegeliana que permite la 
inserción de la libertad, pero a condición quizá de no ser demia- 
siado fielmente hegeliana. Porque en cuanto cada Estado, cada épo- 
ca son la proyección en el tiempo de algo eterno —y, por ende, in- 
mutable—, la libertad no viene a ser más que el nombre de la 
necesidad «ideal». Es muy difícil de concebir que el movimiento dia- 
léctico fuera otro del que es; y en este «es» se abarca el «ha sido» y 
el «será». No parece sino que la ilusión de la libertad proviene de 
nuestro modo temporal de pensar; pero que, al trasladar esa flu- 
yente realidad —fluyente para nosotros y, en verdad, inmutable— al 
plano de lo eterno y absoluto, la libertad se esfuma y queda sólo la 
absoluta necesidad. 

Cuando Marx transporta al plano de lo real —que es todo: lo fí- 
sico y lo histórico (5)— la dialéctica hegeliana, intentando, según dice 
en el prólogo a la 2.* edición de El Capital, volver a poner los pies al 
hombre que Hegel intentó hacer andar de cabeza, la síntesis surge de las 
contradicciones internas que cualquier tesis en sí necesariamente en- 
cierra. ¿Pero en ese choque interno está prefijada la figura de la 
antítesis? Lógicamente, no es forzoso, Si se piensa en la socializa- 
ción creciente del mundo actual y en la tendencia a la nivelación 
de clases, se puede sacar la consecuencia, probable, de que las con- 
tradicciones internas de la sociedad capitalista encierran en sí, pre- 
determinada, la forma de la sociedad futura, más o menos lejana de 
la utopía socialista, ya que ésta es sólo un esquema ideal pensado 
sobre una situación social —la de fines del pasado siglo— que ha 
sido en muchos puntos superada, y no siempre conforme a lo pre- 
visto. En todo caso, el socialismo sería un resultado probable, al lado 
de otros aproximadamente probables. Y el resultado de este juego 
de probabilidades excluye toda determinación, pues lo determinado 
es necesario, y no probable. Además, la socialización y nivelación del 
nivel de vida se puede alcanzar en el seno mismo de la sociedad 
capitalista, con tal que lo sea en alto grado, como los Estados Uni- 
dos prueban. No parece, pues, que en todos sitios sea necesaria. Se 
dió en Rusia, allí donde no era fatal, pero sí cuasi - necesaria, ya que 
era punto menos que imposible, dadas las características humanas, 
salvar la distancia necesaria para ponerse a nivel del tiempo en una 
evolución normial. Mas, justamente, esa no-fatalidad y esa cuasi - ne- 


(4) Lecciones sobre la Filosofía de la Historia Universal. Trad. de José 
Gaos (“Rey de Occidente”. Madrid, 1930), pp. 44-41 Y 116-126. 

(5) Lenin define la materia: “una categoría filosófica que sirve para de- 
signar la realidad objetiva”. 
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cesidad suponen hasta qué punto hay que contar con las decisiones 


humanas que se opusieron a una marcha evolutiva normal, con las 


de aquellos que, inmaturamente, pretendieron una transformación pa- 
cífica y con las de los propios dirigentes comunistas para realizar la 


revolución y sostenerla. Este factor humano implica la libertad, pero 


al lado de otros factores y en las condiciones que la situación his- 
tórica del pueblo y del mundo que lo circunda están viviendo. 

Otra consecuencia dialéctica, que no está de acuerdo con una for- 
ma prefijada de la sociedad, es que en un movimiento dialéctico no 
hay reposo. Es inconsecuente, por tanto, pensar en la sociedad po- 
sitiva, de Comte, o en la sociedad comunista como un término del 
proceso. En estas sociedades se darán también contradicciones inter- 
nas, que originarán figuras sociales nuevas, de momento imprevisi- 
bles. Es decir, se dará la libertad y su acción configuradora. Y con 
ella, fines libremente propuestos, si bien condicionados y formando 
parte de un conjunto de factores. 

La «reiteración» heideggeriana supone un pensar diferente y mu- 


cho más individualista, aunque se considere un Mit-seim. La cues-: 


tión ha sido ya tratada por mí en el artículo Sobre el ser histórico y 
la historia (6), en donde la resumo de la manera siguiente: «El ges- 
tarse histórico —y con ello la posibilidad de la historia— correspon- 
de al Dasein, en cuanto es el único ente capaz de un «destino in- 
dividual» y, en su ser-con-otro, de un «destino colectivo». ¿Cómo 
es el Dasein capaz de un destino? Esto le ocurre porque «sólo un 
ente que en su ser es esencialmente advenidero, de tal manera que, 
libre para su muerte y estrellándose contra ella, puede arrojarse re- 
troactivamente sobre su ahí fáctico, es decir, sólo un ente que, en 
cuanto advenidero, es con igual originalidad siendo Sido, puede, ha- 
ciéndose tradición de la posibilidad heredada, tomar sobre sí su pe- 
culiar «estado de facto» y ser, en el modo de la mirada, para «su 
tiempo», Sólo la temporalidad propia, que es al par finita, hace po- 
sible lo que se dice un «destino individual», una historicidad pro- 
pia» (1bíd., 442, 443). Según esto, cada hombre concreto existente, 
que toma conciencia de su finitud en la anticipación de su muerte, 
es, por decirlo así, lanzado hacia atrás, dándose cuenta de su origen 
también finito, y, con ello, se sitúa verdaderamente. Pero al tomar 
conciencia de su nacimiento, esto es, de su ser sido, asume una he- 
rencia, una tradición, con lo que el sido, el «pasado», se adelanta al 
primer término en la constitución de la historia. Esta conjunción 
sería, sin embargo, imposible sin la clara conciencia de la finitud y 
con ello de la conciencia y la culpa, que da al hombre idea de su 
verdadero destino. Goethe y Rilke también coinciden en esto de con- 


siderar al hombre un «heredero» capaz de asumir una herencia. En 
Heidegger esta asunción se logra en la reiteración o repetición de que 
es capaz el Dasein». 

La «reiteración» significa aquí la «puesta en franquía» —por usar 
las conocidas expresiones heideggerianas— de las propias posibili- 
dades naturales, según la libre determinación en la misma natura- 


(6) Se refiere al trabajo ya citado (“Uni j a 
el fragmento citado, pp. 308-309. A A 


Y a y y le ; * 
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leza ínsita, tal contacto de determinadas personalidades paradigmáti- 
Cas, pero realizadas en un mundo temporalmente diferente y según 
la personalidad que en este momento actúa. Las «vidas paralelas» no 
tienen, creo, otra significación posible. Si Alejandro, César y Nlapo- 
león realizan el tipo del conquistador - gobernante, lo realizan cada 
uno a su manera y según su época. Si Napoleón lee y anota a César, 
no es para repetirle, sino para «reiterarle», es decir, para recorrer 
un camino análogo —que es siempre otro—, con todas las diferen- 
clas que su época y su temperamento le imponen. 


Cuando se trata de uno de estos tipos excepcionales que impónen 
su sello al momento histórico, se da una partición del proceso: pri- 
meramente, la época los condiciones; después, imponen su dirección 
al momento. La libertad, 'actuando según un fin obstinadamente per- 
seguido, en medio de unas circunstancias dadas, se pone aquí de ma- 
nifiesto. Así lo entendió ya el Vizconde de Chateaubriand cuando en 
sus Memorias de ultratumba (por cierto muy mundanas y nada ul- 
trasepulcrales) escribió a propósito de Napoleón: «Ahora entra ple- 
namente Bonaparte en su destino; había tenido necesidad de los 
hombres, y ahora los hombres van la tener necesidad de él; los acon- 
tecimientos lo habían hecho, y ahora él va a producir los aconteci- 
mientos». 


La «reiteración» no es, pues, contraria a la libertad; nos presen- 
ta, más bien, la acción libre de la persona en cuanto los estímulos 
del pasado la hacen cobrar conciencia de su propio destino y ponen 
de esta manera sus posibilidades en franquía. 


Así se manifiesta también lo que ya se apuntó: que sólo en el 
cumplimiento del destino humano, en general, y del personal en par- 
ticular, se despliega la libertad. Fuera del destino, consciente y li- 
bremente asumido, según dije, la acción del hombre es anárquica y 
arbitraria, tendiendo a su propia destrucción, pues sólo aniquilándose 
escapa al destino correspondiente a su modo de ser. Al cumplir su 
destino, queda «liberado de» la servidumbre a la naturaleza y «li- 
berado para» realizarse como hombre, en el histórico despliegue de 
sus posibilidades reales. y 

Me he valido de casos particulares para ejemplificar lo dicho, por- 
que me parecen más accesibles en su limitación y concreción. Pero la 
«reiteración» se da igulalmente en el destino de los pueblos. Este des- 
tino se limita a la obra de las sociedades en este mundo, pues no hay 
un alma colectiva que lo traspase. Fenómenos históricos, como el sur- 
gir de las sociedades, las migraciones de pueblos, las invasiones, cru- 
zadlas y otros, presentan formas reiteradas de la realidad histórica. 
Pero, aquí también, la «reiteración» supone recorrer nuevos caminos. 
La diferencia respecto de la «reiteración personal» estriba en que 
colectivamente no suele darse la asunción consciente y libre del des- 
tino histórico común. El impulso brota de las posibilidades esenciales 
de la naturaleza humana en contacto con unas circunstancias: un 
«medio» geográfico, una «situación» histórica. Son éstos los que ac- 
túan de estímulo. Pero cuando estos estímulos son comprendidos, la 
acción que se sigue va creciendo en conciencia, claridad y libertad. 
En la unitaria estructura psicofisiológica del hombre, diríamos que 
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sube de lo subconsciente a la consciente, adquiriendo entonces dimen- 
siones históricas. 

Se pueden dar ejemplos que pongan esto en claro, si ya no lo 
es, haciendo visible lo que quiero decir. 

Al hablar, por ejemplo, del nacimiento de las civilizaciones nue- 
vas, Toynbee sostiene que surgen no en sitios de vida fácil, sino en 
aquellos otros en que un medio hasta cierto punto hostil sirve de 
acicate a la potencia de acción de los hombres, que se proyecta en 
creaciones que superen las dificultades ofrecidas. 'Toynbee reitera 
sus ideas en el prólogo que lleva, en la traducción sudamericana, una 
exposición de sus teorías por el Dr. Francovich (7), pues las cultu- 
ras precolombintas se dieron en las altiplanicies andinas, en la semi- 
desértica meseta mejicana, es decir, en lugares que presentan una 
dificultad que vencer, Pero he hablado de una «cierta hostilidad» —y 
creo que esto lo suscribiría Toynbee, a juzgar por las salvedades que 
hace—, porque en un medio labsolutamente hostil, como el polo o la 
selva, el hombre primitivo no encuentra de pronto los medios téc- 
nicos necesarios para imponerse a la naturaleza, y su vida entonces 
se «naturaliza», por decirlo así, desenvolviéndose en lento ritmo ve- 
getativo. Donde no se produce esta anulación, el hombre trata de 
escapar espiritualmente por vía religiosa —renunciando al dominio 
técnico—, como ha ocurrido por siglos en la India y el Tibet. 

La hostilidad ha de ser, pues, relativa y proporcionada a lo que 
el hombre puede hacer en el comienzo de sus creaciones. Si en Egip- 
to surgió tan tempranamente una cultura, no fué por estar entre de- 
siertos, sino por su carácter de largo oasis, en donde la blanda tierra 
era laborable con instrumentos de madera. Conforme la situación pri- 
mitiva se supera, el hombre toma conciencia de su tarea,. se siente 
progresar y proyecta a largo plazo. Esto es, asume conscientemente 
su destino, y con ello cobra también conciencia de la libertad en ese 
destino implicada. El resultado es el perfil histórico de cadia pueblo, 
por el que se reconoce su modo habitual de reaccionar, que dimana 
del modo de ser dominante de los hombres que lo componen y de 
la situación en que éstos se encuentran. 

En cualquier forma, pues, que la «reiteración» se considere, apa- 
rece inscrita en el destino y realizada según la libertad humana, con 
sus impulsos y sus límites. 

Veamos ahora los límites que dimanan de la propia estructura 


psicofisiológica de los sujetos y de las circunstancias extrahumanas 
en que su vida se desarrolla. 


3. FL CARÁCTER Y LOS CARACTERES HUMANOS 


E He admitido que uno de los factores que definen el curso de la 
vida humana es el carácter, pero tomando esta palabra en un sentido 
psicológico, como estructura psicofisiológica analizable, que da una 
base, no inflexible, pero tampoco convertible en otra, a nuestro modo 


(1) GuILLERMO FRANCOVICH, Toynbee, Heide ] ¡ 
: , e, gger y Whithead. Ed. 
Buenos Aires, 1951 (prólogo de A. Toynbee, p. 3 : io 
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de reaccionar frente a los estímulos y, por tanto, al modo de des- 
plegar nuestra vida y realizar nuestra concreta personalidad. 


El destino histórico de un hombre, de un pueblo, es configurado 
«desde esta base, pero no está determinado fatalmente por ella, ni es, 
además, el único factor determinante. 


Me parece bastante claro que, frente a una situación dada, los 
hombres reaccionan de forma diversa. Esto depende de su grado de 
«emotividad y de sus inclinaciones dominantes; de su capacidad de 
<omprensión de la situación misma y del conjunto de situaciones da- 
«las O posibles, lo que varía con la penetración de la inteligencia y 
con el nivel intelectual; de su mayor o menor grado de actividad y 
de su regularidad, y de su tipo de función, primaria o secundaria, 
es decir, de un modo irreflexivo y rápido de responder a los estímu- 
los y de la necesidad de que éstos varíen (función primaria) o de 
un modo más lento y reflexivo de respuestas y de la inclinación a 
lo habitual, sin variación constante de estímulos (función secunda- 
ria). La emotividad, la actividad y el tipo de función fueron consi- 
derados por Heymans y Wiersma como las notas fundamentales para 
establecer psicotipos básicos, que permiten una clasificación gene- 
ral. Le Senne ha señalado otras notas diferenciales para distinguir 
subtipos, familias o series dentro de cada psicotipo general, Ha apun- 
tado como notas diferenciales: el carácter analítico o sintético de la 
inteligencia, el egocentrismo o el taliocentrismo del sujeto y la am- 
plitud o estrechez de la conciencia, en sentido estrictamente psicoló- 
£ico. Esta nota distintiva, al ser aplicada, presenta tipos tan diver- 
sos, que, más que variedades de un psicotipo común, debería consi- 
derarse como otro factor general para definir los tipos básicos. Hay 
que advertir que, aunque Heymans y Wiersma sólo admitían tres 
factores fundamentales, en su cuestionario hay una serie de pregun- 
tas que se refieren a la inteligencia y otra serie que se refiere a los 
impulsos o inclinaciones, de modo que en la clasificación resultante 
hay que contar con tales notas distintivas. 


Si me refiero especialmente a esta clasificación caracteriológica 
no es caprichosamente, sino porque es la única de tipo general. Cual- 
quier otra se incluye en ella; así la introversión y la extroversión, 
fundamentales en C. G. Jung, aparecen de esta forma: máximos in- 
trovertidos = los sentimentales (E n A S); máximos extravertidos = 
= los sanguíneos (nE A P), que presentan rigurosamente las notas 
contrarias. Los otros tipos van del uno al otro extremo y se pueden 
ordenar en una escala. Sin recurrir a expresiones matemáticas, se 
puede decir que la función primaria da extraversión, y la secundaria, 
introversión; que la poca actividad, acompañada de función secun- 
daria, aumenta la introversión, y que la emotividad, con función se- 
cundaria, también la aumenta. Es decir, que un flemático (nE A S), 
a pesar de su función secundaria, será menos introvertido que un 
apasionado (E A S), por su menos emotividad; que un nervioso 
(E nA P), por su función primaria es extravertido, pero por ser muy 
emotivo e irregularmente activo esta extraversión (vecina del co- 
lérico, E A P) no será constante, sino que alternará con momentos 
«le introversión, por lo que tiene de afín con su otro vecino, el sen- 
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timental. No considero preciso insistir, para que se advierta la dife- 
rencia entre una clasificación de tipo general y los aspectos parcia- 
les que los tests proyectivos revelan. Sin embargo, esta investigación 
por vía subconsciente es necesaria como complemento de los resul- 
tados obtenidos por el cuestionario, ya que muchas personas se Co- 
nocen imperfectamente o no interpretan bien todas las preguntas, 
por lo que es preciso contrastarlas. 

No se me oculta la provisionalidad del cuestionario de Heymans, 
la necesidad de modernizar algunas preguntas, la posibilidad de va- 
riarlo según el nivel cultural y social y según el país de los sujetos 
interrogados. Pero todas estas cuestiones, de tipo estrictamente ca- 
racterológico, no son de este lugar, ya que no trato de decir nada 
sobre el valor y alcance de la caracterología, sino sólo afirmar que 
incuestionablemente se dan psicotipos básicos diversos y que al es- 
tudiar su proyección histórica hay que contar con que no los mueven 
los mismos fines, ni, por tanto, sus motivos, ni menos sus móviles, 
pueden ser los mismos. La finalidad en la historia supone estas con- 
cretas realizaciones, y para estudiarla y 'afirmarla tiene que contar 
con estas realidades diferenciales. 


Hay, sin duda, una diferencia muy grande entre los individuos 
que actúan teniendo en cuenta fines lejanos y los que sólo atienden 
la los resultados próximos, La actuación según fines lejanos y la fé- 
rrea subordinación de todo lo demás a su consecución se da en grado 
máximo en el apasionado (E A S), donde figuran tipos como Luis XIV 
y Napoleón o como San Agustín y Santo Tomás, si bien en varieda- 
des o familias muy distintas, pero que entran en el mismo psicotipo 


general. En cambio, un amorfo (nE nA P) vive sólo en el presente 


y no se mueve sino por resultados próximos. Tal, por ejemplo, Luis XV 
de Francia. Los motivos que dirigen sus acciones y los móviles que 
los impulsan no pueden tampoco ser los mismos. En general, los 
tipos de función secundaria obran según fines lejanos, y tanto más 
cuanto son más activos. Los primarios actúan por fines próximos, 
tanto más próximos cuanto son menos activos y menos emotivos. El 
conocimiento de estas reacciones permitirán explicarse mejor a los 
personajes históricos y comprender más exactamente su actuación. 


No se puede, por tanto, prescindir de este aspecto al considerar 
a la persona humana, ni, por consiguiente, al estudiar su despliegue 
histórico. La consideración de la finialidad en la historia supone dis- 
tinguir entre la actuación según fines próximos o remotos y la ma- 
nera diversa de realizarlos, según la emotividad, la actividad, la in- 
teligencia, la amplitud o estrechez de conciencia y el egocentrismo 


O aliocentrismo (que puede ser cosmocéntrico o teocéntrico) del su- 
jeto histórico que se considere. 


Esta consideración se proyecta también sobre los pueblos, aunque 
en ellos no se dé úna unidad caracteriológica como la que se da en 
la persona individual, Lo que sí aparecen son tipos o factores domi- 
nantes. Así, se ha dicho que en los griegos predominaba la emoti- 
vidad sobre la actividad y en los romanos ocurría lo contrario. En 
España se observa un predominio también de los tipos emotivos y 
poco activos, 0, mejor, con actividad irregular, a rachas, lo que ex- 
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_plica en buena parte la actuación de los españoles en la historia: . 


la hazaña sobrehumana y la escasa capacidad de organización de lo 
conquistado en la hazaña. Se dilapida fácilmente lo conseguido. Ex- 
plica también la tendencia anárquica, pero no siempre traducida en 
acciones prácticas, sino más bien verbalmente expresada, desahoga- 


da o traducida en espasmos periódicos y en cambios bruscos. 


No sólo, pues, el modo individual de actuar según fines próxi- 
mos o remotos, sino el colectivo, es necesario considerar en un es- 
tudio profundo y exacto de la historia. 

Esta actuación finalista según el carácter no supone, sin embar- 
go, ningún determinismo, pues en el carácter va implicada la libertad 
del hombre. La variedad de sus inclinaciones, el modo de realizar 
el fin propuesto, la elección misma de los fines, dentro de las posi- 


-bilidades de cada tipo, esto es, condicionada pero no anulada, supo- 


nen la libertad. La suponen también el control de la emotividad ex- 
cesiva, sobre todo de los instintos y apetitos, la regulación de la ac- 
tividad y la apertura al prójimo en la convivencia social, que pueden 
realizar todos los tipos, si bien en distinto grado, pues supone un 
esfuerzo muy diverso. Así, la represión de las pasiones en un fle- 
mático o un apático es muy fácil, porque propiamente no las tienen; 
y es, en cambio, muy difícil en un colérico, un nervioso o un amorfo; 
este último no tiene grandes pasiones, pero apenas es capaz de con- 
trolarse, si no es controlado. 

Aquí aparece la libertad condicionada, propia de la condición hu- 
mana, pues la condicionan, además del propio carácter, las circuns- 
tancias extrahumanas. 


4. LAS CIRCUNSTANCIAS EXTRAHUMANAS 


No trato de estudiar estas circunstancias, sino solamente de señia- 
larlas como condicionantes de la libertad. No son anuladoras. No se 
trata de sostener, al modo positivista, que el hombre y sus obras 
sean un resultado del medio. Lila cultura en conjunto puede consi- 
derarse como un «resultado», pero no del medio, aunque haya que 
contar con éste como con un factor más, sino de todos los factores 
ya señalados, entre los que se cuenta la propia libertad de deter- 
minarse a obrar en uno u otro sentido, entre las varias posibilidades 
que siempre se presentan. El caso límite de una posibilidad única no 
se ofrece, pues aunque todos los caminos parecieran cerrados menos 
uno, cabría optar entre seguirlo o morir. 

Pero hecha esta salvedad necesaria, creo que el país —y aun la 
región— en que uno nace y en el que vive, sean el mismo u otro, 
pues si es otro, producirá modificaciones, son factores con los que 
hay que contar en la comprensión histórica de los hombres y de sus 
actos. De igual modo, la «cultura», civilización o tipo de sociedad a 
que pertenecen y la época en que se inscriben en ella, ya que esto 
señala un cierto nivel histórico que no es indiferente ni desde el 
punto de vista de la configuración de la personalidad individual o co- 
léctiva, ni desde el punto de vista de su actuación o modo de pro- 
yectarse en el mundo. 
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El país no supone sólo un ámbito geográfico, sino geográfico - his- 
tórico, es decir, a la vez natural y cultural. A 

La época es un elemento configurador común de la mente, los - 
sentimientos y los deseos de hombres y pueblos, pero no deben des- 
deñarse los «hombres extravagantes» o fuera de época —y también 
fuera de su ambiente natural—, pues estas «extravagancias» provie- 
nen del carácter, de la libre elección o de ambos conjuntamente, y 
son, por tanto, un indicio de la posible reacción personal y del apar- 
tamiento voluntario o instintivo del modo de vida común y de los 
usos sociales vigentes. Hay en este laspecto países de tono uniforme 
y países de discrepantes o extravagantes numerosos, Todo ello con- 
tribuirá a diseñar, sobre el cuadro de fondo, el perfil histórico del 
país en cuestión. 

Es sabido cuánto en el pensamiento moderno cuenta el factor 
económico. Pero es un factor entre otros. El factor económico, ade- 
más, es un determinante indirecto, a través de los hombres que vi- 
ven unta situación económica determinada y aspiran a un cierto ni- 
vel de vida. La importancia que le da el materialismo económico no 
es la de factor único, sino más bien previo para conseguir otra si- 
tuación, según el materialismo dialéctico marxista. El cambio de una 
a otra situación económica —del capitalismo al socialismo— supone 
efectivamente una raíz económica; pero el motor de ese cambio es: 
la lucha de clases, y esta lucha supone que en el seno de la sociedad 
capitalista existe un proletariado (un proletariado interno y otro ex- 
terno, según señala Toynbee), y que esta clase social se siente des- 
heredada y aspira no sólo a mejorar el nivel de vida, sino a dirigir 
la sociedad, apoderándose del poder. 

Ahora bien: estos sentimientos y estas aspiraciones suponen una 
carga emocional y un movimiento intencional que insertan al hom- 
bre, con sus características propias, en. la situación económica dada, 
que se desea transformar, y, por tanto, destruir, porque se la con- 
sidera injusta, es decir, que se añlade todavía una valoración moral. 
Por sí mismo, el factor económico no movería nada según valores, 
afectos e intenciones que apuntan a fines, sino que cambiaría mecá- 
nicamente, sin esa inserción de fines que su paso a través de la hu- 
miana naturaleza le presta. 


_ Los efectos sociales que esta intromisión del hombre produce es 
justamente lo que caracteriza al movimiento como «histórico» y no coma 
«natural» o físico. La situación nueva —más o menos antitética de 
la anterior— surge, en efecto, de las contradicciones internas que: 
la situación tética, una vez fijada, no es capaz de resolver, superán- 
dolas. Pero tales contradicciones existen «históricamente», en cuanto 
aparecen como tales a los ojos de los hombres que las viven, y és- 


tos, según decisiones personales o conjuntas, se proponen fines que 
exigen su cambio. 


De la situación dada —y no sólo de ella, sino de la herencia de 
todas las situaciones anteriores— surge la presente; pero no surge 
como la actualización de una potencialidad ya determinada, sino como 
la conjunción de lo que está en potencia en lo anterior como las po- 
sibilidades imaginadas como realizables, aunque sean utópicas; esto 
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es, en un concurso que supone la libertad humana, la presentación 
de fines y la decisión de ejecutar éstos o los otros de esta o de la 
otra manera. 

El resultado —la situación presente— no está nunca totalmente 
contenida en las anteriores, al modo lógico en que la conclusión de 
un silogismo está contenida en sus premisas, ni al modo físico en 
que la planta está potencialmente en su semilla. Siempre puede ocu- 
rrir lo inesperado; pero lo inesperado no es el azar, sino lo no pre- 
visto por el hombre, al no poder contar todas las variables de que 
resulta esta nueva situación. La imposibilidad de calcular exacta- 
mente es a menudo insuperable, dada la limitación de nuestra capa- 
cidad y la inserción de la libertad. | 

Además, cuando aparece la situación nueva, las anteriores des- 
aparecen, aunque queden en la nueva sus rastros, pero no la situa- 
ción misma, En esto, el movimiento histórico se parece más al bio- 
lógico que al lógico, ya que el desarrollo de la planta supone la 
destrucción de la semilla, mientras que el enunciado de la conclu- 
sión de un silogismo no borra las premisas, antes las mantiene, pues 
se funda en ellas; y al miantenerse conjuntamente, hacen patente la 
identidad que constituye el fondo del modo humano de pensar. De 
aquí que se hable muchas veces de que la historia —o la vida— son 
lógicas, absurdas. Pero esta falta de enlace lógico no se explica re- 
curriendo lal azar. Por el contrario, este recurso desesperado niega 
toda posible explicación. Se explica por los factores no racionales —no 
pertenecientes al 2.0706 —, pero sí inteligibles para nosotros, que en- 
tran en la trama histórica. 

Pero esos factores no lógicos —la carga afectiva, la aspiración 
incluso utópica— son también humanos y pueden entenderse en la 
medida, ciertamente no colmada, en que se puede entender al hom- 
bre mismo. En este sentido, la antropología filosófica es básica plara 
la historia, al mismo tiempo que utiliza el saber histórico para es- 
clarecer todo lo posible qué sea el hombre. 

Ahora bien: tanto en la antropología filosófica como en la his- 
toria se revela la dimensión teleológica del hombre. Es un ser que 
«viene de» y que «aspira a»; es un heredero y una proyección de 
ser. No de ser lo que no es, como tantas veces se nos ha dicho, sino 
de ser cumplidamente hombre, de ser lo que verdaderamente es, 
realizando con plenitud su «hominidad», cosa difícilmente hacedera 
y para pocos, dadas las múltiples coacciones que contribuyen a su 
falseamiento —individual y colectivamente—, pero coacciones que 
también son, en su mayor parte, de origen humano, si bien una —la 
esencial contingencia y finitud— corresponde ya a su propia natu- 
raleza, y no puede ser voluntariamente modificada, aunque sí tras- 
cendida por el deseo y el pensamiento. 

Mas, siendo humanos los factores, incluso los «naturales», que sólo 
al ser vividos, interpretados y valorados por los hombres se hacen 
históricos, no habrá manera —aunque se quisiera— de «naturalizar» 
por completo la historia. El intento de «despersonalización» puede 
alcanzar mayor o menor grado; pero para llegar la convertirla en 
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«historia natural» se necesitaría que el mismo historiador dejase de 
ser hombre. A 

Los positivistas intentaron esta «naturalización», mias no exacta- 
mente de la fluencia histórica misma, sino de la «ciencia» de la his- 
toria. Pero las leyes históricas, que ya Comte mismo intentó, son 
leyes dinámicas, esto es, leyes prospectivas que «miran hacia» y que : 
no pueden detenerse en ningún estado, pues ya en éste actuará el 
impulso hacia otro. Y este estado permanentemente futuro se alcanza 
o trata de alcanzar según fines, que dimanian unos de la propia si- 
tuación y otros de aquello que el hombre libremente se propone. Esta 
“inserción de la libertad es lo que mantiene la vida humana en aper- 
tura permanente; su cierre es la muerte para los hombres y para 
los pueblos, 

Todo proceso de apariencia naturalista queda historificado en 
cuanto el hombre lo vive y actúa en él, pues inserta sus propias 
apetencias instintivas o voluntarias, reaccionando sobre el medio, so- 
bre la economía y, en general, sobre cualquier factor extrahumano, 
que sólo es histórico en cuanto «humanizado». 


D. FINALIDAD PARCIAL Y TOTAL 


He dicho que la historia se fundamenta en una antropología fi- 
losófica por aquello de que el obrar sigue al ser; y siendo la histo- 
ria obra humana, se realizará según lo que el hombre es. Pero no 
según lo que parcialmente es, como se le estudia en las ciencias par- 
ticulares que a su constitución se refieren, sino según lo que esen- 
cialmente es en cuanto hombre y en cuanto existe como este o aquel 
hombre concreto. 

No necesito insistir una vez más, puesto que he hablado de ello 
en otros trabajos, que es gratuita y anticientífica la negación de una 
naturaleza específicamente humana y la negación consiguiente de la 
esencia del hombre, aunque no acertemos a decir con exactitud en 
qué consiste esa esencia. 


Desde luego, los saberes parciales sobre el hombre que las cien- 
Clas positivas nos suministran, y el conocimiento logrado en una «an- 
tropología naturalista», que es como más frecuentemente se entiende 
la antropología, no bastan, puesto que no calan hasta el fundamento 
de la naturaleza humana. Tampoco basta, a mi juicio, el saber histó- 
rico, el conocimiento de las realizaciones culturales “del hombre en 
su variedad y vivo movimiento, que puede cuajar en una «antropo- 
logía culturalista». Sin duda, estas realizaciones humanas cifran lo 
que el hombre es; mas, justamente por eso, hay que descifrarlo, y 
su interpretación exige alcanzar la constitución entitativa del hom- 
bre, es decir, nos lleva a una «antropología filosófica» que funda- 
mente la historia que el hombre hace. 

Este más profundo conocimiento del hombre es el que nos le re- 
o E ser O prospectivo, como una «naturaleza 
ada» que se realiza e 71 y 
a rta n su vida y sus obras y se consuma en su 


Desplegar una antropología filosófica como ciencia fundamentante 
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de la historia no es el tema de este trabajo. Pero creo necesario decir 
que la dimensión teleológica del hombre aparece en cuanto se sabe 
infinito y tiene que proyectar su vida en estos límites finitos, lo que 
conoce por reflexión. En esta «racionalidad» radican sus posibilida- 
des de elección. Las obras en que una tal naturaleza se proyecta 


- constituyen un movimiento incesante, pues cuanto el hombre ac- 


tualiza en su pensamiento o en su acción queda inmediatamente po- 
tencializado para nuevas actualizaciones. La indefinida fecundidad 
del pensamiento y de la voluntad hace que nada pueda ser pensado 
sin engendrar nuevos pensamientos o realizado sin plantear nuevas 
posibilidades de acción. El pensamiento pasado es la pura repetición 
verbal, es decir, el no - pensamiento, la charla insustancial que con- 
sumen inútilmente las palabras, launque esta charla puede tener la 
apariencia científica o filosófica. Su esterilidad es signo de que nada 
era realmente pensado al hablar para gastar el tiempo, La acción 
—incluso la acción vacía de contenido personal— trae consecuencias, 
de modo que ni siquiera en la acción más impersonalmente cumplida 
se esquiva la potencialización de lo actualizado. 

Por este modo natural y esencial de ser hombre es inesquivable 
su prospección y la consiguiente actuación con vistas al futuro, se- 
gún fines de variable lejanía. 

Lo que ocurre es que el hombre, en esta trama de fines parciales, 
no alcanza todas las consecuencias de sus actos. Lo imprevisto es 
exactamente lo futuro, que no se ve desde el presente a causa de 
nuestra también natural limitación. Estas consecuencias no previstas 
pueden serlo en bien o en mal. El hombre no puede realizar abso- 
lutamente ni lo uno ni lo otro, por lo cual con las mejores intencio- 
nes se pueden originar catástrofes si una visión clara de la realidad, 
una comprensión igualmente clara de la situación y una previsión 
prudente no guían nuestra conducta. Y, por contra, de las peores 
intenciones pueden seguirse plarcialmente bienes, en cuando Dios 
saca bien del mal y la peor intención no dimana nunca del mal ab- 
soluto, pues el mal absoluto, esto es, metafísico, es el no-ser, y no 
puede dimanar de ser alguno, por imperfecto o perverso que sea. 

Sobre las finalidades parciales hay, pues, una «finalidad total», 
no abarcable racionalmente por el hombre. De aquí la apelación a 
una teología de la historia, pues sólo desde un punto de vista divino, 
como el que toma el providencialismo, se puede abarcar en su totalidad 
la historia. Cada situación se resuelve, como hemos visto, en un juego 
de determinaciones y de fines libremente perseguidos, pero su com- 
prensión no alcanza la comprensión de la situación total humana, es 
decir, de la vida entera de la humanidad sobre la tierra desde su 
origen hasta la consumación de los tiempos. Esto remite forzosa- 
mente a una fundamentación ultraterrena. 

Tal fundamentación es exigida por la misma naturaleza del hom- 
bre. Este vive, en efecto, su esencial contingencia: no tiene en sí 
mismo su principio de existir. Si la vivencia de su existencia con- 
tingente se redujera al puro sentimiento, el hombre podría limitarse 
a sentirse infundado y sin sentido, y a angustiarse o alegrarse de ello 
(la angustia no es forzosa, como se nos ha dicho; puede darse un 
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júbilo, una alegría de vivir por vivir; esto depende de los caracteres 
psíquicos). Pero no se limita a sentirlo, sino que, además, lo piensa. 
Ahora bien: en cuanto nos pensamos existiendo contingentemente, 
este pensamiento nos remite forzosamente a un fundamento necesa- 
rio por sí mismo, es decir, que tenga en sí su principio de existir, 
sin lo cual nuestra existencia actual debería ser una no-existencia. 
A esto apunta, como es sabido, la «tercera vía» tomista. mes 

Lia necesidad de esta apelación no se limita a un Creador, ya que 
siendo la existencia humana nada en sí misma, se aniquilaría al 
momento si la existencia creada no fuera mantenida en su ser, para 
lo que es forzoso «proveer» la su continuidad. Se exigen, pues, una 


acción providente de Dios sobre el mundo, en cuya acción eterna 


queden anuladas las «situaciones», de apariencia a veces contradic- 
toria, en una «situación extratemporal» que dé sentido al acaecer his- 
tórico en el tiempo. 

Fl providencialismo abarca una «situación total», a la que corres- 
ponde un fin total. Pero como ni el historiador ni el filósofo de la 
historia pueden saltar la barrera del tiempo, por ser hombres, la ta- 
rea historificadora —la historiología— se limita a las conexiones de 
sentido que permiten los fines parciales racionalmente abarcables. El 
filósofo de la historia ha de ligar estos sentidos y estos fines plar- 
ciales al modo esencial de ser hombre. La filosofía de la historia con- 
siste, pues, en una antropología fundamentada y en una explicación 
desde ella de las realidades históricas presentadas o desveladas por 
el historiador. Una especulación en el vacío —es decir, sin un cono- 
cimiento general y ordenado de la historia, que no precisa descender a 
investigaciones o conocimientos de especialista, pero que debe ser 
lo más amplio posible—, una especulación en el vacío, repito, no per- 
mite penetrar en la esencia de lo histórico, que reside en la esencia 
misma del hombre, pero que se ha manifestado en sucesos defini- 
dos, con los que hay que contar. Tampoco es válido forzar el acaecer 
histórico, falseando los acontecimientos y sus conexiones o deforman- 
do o prescindiendo de lo que no convenga, para encajar la historia 
en un esquema filosófico preconcebido, desde perspectivas no huma- 
nas, que no tienen en cuenta la riqueza y la variedad del acaecer 
histórico concreto. Cierto que abarcarlo todo es más difícil, pero la 
esquematización nos da visiones falsas y desexistenciadas de la his- 
toria. Más vale decir que no sabemos Bxplicarlas, que explicarlas a 
la fuerza. 

Si, tanto el historiador como el filósofo de la historia, han de con- 
tar con los fines humanos, y con el fin último como transfondo, aun- 
que no aparezca expresamente destacado, la finalidad inserta en la 
historificación misma del hombre queda también inserta en el que- 
hacer histórico y en la reflexión filosófica sobre la historia. 


CONCLUSIONES 


1* La finalidad Aparece en la historia como «finalidad humana», y 
en este sentido, a diferencia del determinismo físico, es una fi- 
nalidad indefinida, que implica” la libertad. 
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La antropología filosófica nos asegura que el hombre es un ser 
prospectivo, que actúa según fines libremente propuestos o bus- 
cados oscuramente, según móviles e impulsos. 

Pero también nos manifiesta el estudio del hombre que, como 
todo ser, tiene un «destino», que consiste en realizarse como 
hombre y no poder dejar de serlo. Se puede hablar de un «des- 
tino colectivo» sólo derivadamente, secundum quid. 

Este «destino» no implica «necesidad causal», en sentido físico, 
y no se opone, por tanto, a la libertad. Antes bien, la libertad 
aparece inscrita en el destino. 

La estructura psicofisiológica de cada hombre, y la dominante 
en un pueblo o una época, no se opone tampoco a la libertad, 
que está implicada en ella; es más bien el suelo del que «des- 
pegan» las decisiones y elecciones libres, en cuyo cumplimiento 
el hombre realiza sus posibilidades, no infinitas, pero sí prácti- 
camente indefinidas. 

Las circunstancias extrahumanas condicionan el ejercicio de la 
libertad, pero no la anulan, y sólo cuentan históricamente en 
cuanto son «humanizadas», es decir, en cuanto el hombre las 
incluye en sus proyectos vitales y les da un sentido según fines 
humanamente apetecibles. 

El azar trunca la libertad y, al parecer, el destino. Pero no hay 
azar para una visión total de la historia. En el plano del hombre, 
es una máscara de su ignorancia. El azar supondría una para- 
dójica «existencia infundada», es decir, irreal, inexistente fuera 
de nuestro pensar nadificante, 

Rechazado el azar, se afirma la finalidad de lo histórico, según 
fines parciales, próximos o remotos; a veces, en trama comple- 
jísima. Sobre estos fines parciales, un «fin total», no abarcable 
por el hombre y que remite a una teología de la historia: el pro- 
videncialismo. 


Eugenio FRUTOS CORTÉS. 


Catedrático de Universidad. 
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Aspectos pedagógicos de las «Confesiones» 
de San Agustín 


por Michele PELLEGRINO 


Pensaba, cuando propuse este tema, «Aspectos pedagógicos de las 
Confesiones de San: Agustín», tratar de la pedagogía familiar y de la 
pedagogía escolar, como aparecen en la obra maestra de Agustín. Mas, 
leyendo otra vez los primeros libros desde este punto de vista, no tardé 
en convencerme de que uno sólo de los dos aspectos sería más que 
suficiente para un artículo. Y di, naturalmente, la preferencia a la es- 
cuela, porque en ella y por ella nosotros vivimos y -trabajamos, sufri- 
mos y gozamos, 

Los primeros nueve libros de las Confesiones, en los cuales la na- 
rración del pasado constituye la espina dorsal de la obra (aunque ésta 
no pueda definirse como una «autobiografía» sino en un sentido muy 
particular), ocupan el espacio de treinta y tres años. Si de éstos to- 
mamos los primeros seis o siete, el período que resta se divide en dos 
partes, que podrían titularse «Agustín discípulo» y «Agustín maes- 
tro». La escuela juega, pues, en las Confesiones um papel esencial. 
Y aunque no tenemos en la obra de Agustín ni una historia de la edu- 
cación ni un tratado de pedagogía o de didáctica, parece legítimo bus- 
car en ella noticias y juicios sobre la escuela y la educación de aque- 
lla edad. 

Eso es lo que intentaremos hacer en nuestra exposición, teniendo 
constantemente presente la persona del protagonista, y, ante todo, en 
su cualidad de alumno, por los hechos que nos relata, mientras que la 
figura del maestro aflorará muchas veces en los juicios que el escritor 
pronuncia sobre los hechos. No pretendemos elaborar un tratado sis- 
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temático, y menos aún completo, sino destacar solamente, siguiendo un. 


cierto orden, los elementos que en este campo nos ofrecen las Confe- 
siones. Y porque esta obra, como las demás de San Agustín, ha sido 


ampliamente estudiada como fuente para la historia de la escuela (1), 


preferimos subrayar, más que las noticias, los juicios que podemos co- 
ger bajo la pluma del escritor. 


I 
ESCUELA ELEMENTAL Y GRAMÁTICA 


Cerca de los siete años (2), Agustín fué enviado a la escuela (l, 14). 
Su padre, Patricio, «un muy modesto munícipe de Tagaste» (1 IA 
no podía pensar en proporcionar al niño la educación familiar que era 
privilegio de la aristocracia (4). 


1. EL PROGRAMA 


Cuáles fueron las nociones que el niño tenía que aprender en los 
primeros años de la escuela, que pasaba bajo la guía del ludimagister, 
lo sabemos de muchas fuentes (5). Agustín, que no mira tanto a in- 
formar a su lector cuanto a «confesar» a Dios por todos los dones de 
que le dotó ya en aquella edad y por los pecados que la mancharon, 
y que fueron borrados por la misericordia divina, no deja compren- 
der mediante algunas alusiones el programa de estudio que le tenía 
ocupado. Debía «aprender a leer, y escribir, y contar» (L, 20). Eran 
«aquellas primeras letras» (ibíd.), que Varrón llamaba litteratio. Junto 
con los primeros elementos de la lengua latina, Agustín atendía al es- 
tudio del griego, según el uso de la escuela romana de cualquier edad 
(L, 23) (6). 

El retórico de Cassiciacum consideraba el aprendizaje de las pri- 
meras letras como una preparación necesaria al estudio de la gramá- 


(1) Sobre todo por H.-I. MARROU, ya en Saint Augustin et la fin de la cul- 
ture antique, Paris, 1938, ya en la Histoire de Véducation dams Tantiquité, 
Paris, 1948, que citamos según la traducción italiana, Storia delleducazione 
nellantichita, Roma, 1950. : 

(2) MARROU, Storia delleducazione, p. 535. 
> 5 o me algunas modificaciones, la traducción del P. A. C. VEGA, 

as de San Agustín, tomo IU, Las Confesiones, text j 
3.2 ed, Madrid, B. A. C., 1955. , iris 

(4) MARROU, Storia delleducazione, p. 354. 

* (5) Ibid., pp. 358-360. ds 

(6)  Ibid., pp. 27 sg. 
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tica (velut quaedam grammaticae infantia) (7), a la cual sólo recono- 
cía un intrínseco valor y una nativa nobleza. El obispo escritor de las 
Confesiones volcará su juicio, como veremos en seguida. En la escuela * 
del «gramático», que acogía al alumno desde los once o doce años 
hasta cerca de los quince, y que Agustín frecuentó en la vecina ciudad 
de Madaura (IL, 5), se leían los autores. Es verdad que aquí también 
el estudio de la gramática «metódica» jugaba un papel importante (8). 
Pero se acompañaba a él la lectura de los clásicos, en primer lugar 
de Virgilio y de Cicerón (9). Las Confesiones no nos informan del mé- 
todo; sólo recuerdan el ejercicio escolar de «decir algo en prosa de 
lo que el poeta había dicho en verso» (L, 27). 

El programa de la escuela de gramática es objeto de las censuras 
más severas por parte del obispo. El criterio que le inspira es exclu- 
sivamente moral. Las escandalosas aventuras de los dioses que se leen 
en los clásicos propuestos a los alumnos son un incitamiento a imitar 
sus perversos ejemplos. Homero, en narrar los adulterios de Júpiter, 
más que trasladar «las cosas humanas a los dioses», atribuía «las cosas 
divinas a los hombres corrompidos, para que los vicios no fuesen te- 
nidos por vicios y cualquiera que los cometiere pareciese que imitaba 
a dioses celestiales, no a hombres corrompidos» (IL, 25). 

Bajo el pretexto de enseñar las palabras y la elocuencia, se enseña 
a cometer toda clase de torpezas: «Como si no pudiéramos aprender 
estas palabras: lluvia, dorado, regazo, templo, celeste y otras más que 
se hallaban escritas en dicho lugar, si Terencio no nos introdujese a un 
joven perdido que se propone a Júpiter como modelo de estupro, al 
contemplar una pintura mural en la que se representaba al mismo Jú- 
piter en el momento en que, según dicen, envió una lluyia de oro sobre 
el regazo de Dánae, engañando con semejante truco a la mujer» (l, 
26) (10). No son las palabras las que merecen censura, «que son como 
vasos selectos y preciosos, sino el vino del error que maestros ebrios nos 
propinaban en ellos» (ibíd.). 

El juicio positivo o negativo sobre la escuela depende, más que de 
los programas que en ella se desarollan, del fin que se busca. Envián- 
dole a la escuela, sus padres miraban a hacerle «brillar en este mundo 
y sobresalir en las artes de la lengua, con las cuales después pudiese 
lograr honras humanas y falsas riquezas» (L, 14); «a saciar el insacia- 


(7) De ordine, II, 35, ed. Green “Stromata Patristica et Mediaevalia”, 2, 
p. 138, 35. 

(8) MARROU, Storia dell'educazione, p. 367. 

(9) Cf. MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, pp. 17 sg.; 
Storia delleducazione, pp. 368 sg. s , 

(10) Cf. F. X. EGGERSDORFER, Ver Heilige Augustinus als Púdagoge und 
seine Bedeutung fir die Geschichte der Bildung, “Strassburger theol. Studien”, 
VIT. B., 3. u. 4. Heft, Freiburg i. Br., 1907, pp. 115 sg. 
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ble apetito de una abundante escasez y de una gloria ignominiosa» (L, 19). 
Por eso él los reprocha; mas no se reprocha menos a sí mismo, porque 
descuidaba los estudios, no ciertamente para un bien superior, sino por 
aversión hacia estas disciplinas, por amor del juego y de espectáculos 
frívolos. 

El metro para juzgar la escuela es el que sirve para juzgar cual- 
quier actividad humana: la jerarquía de los valores. Todo tiene que 
ser apreciado y buscado en el orden, todo tiene que tender al fin su- 
premo, que es el servicio y el amor de Dios: «Ceda en tu servicio cuan- 
to útil aprendí de niño y para tu servicio sea cuanto hablo, escribo, leo 
y cuento» (I, 24). Este orden es subvertido cuando «los hijos de los 
“hombres guardan diligentes los pactos sobre las letras y las sílabas re- 
cibidos por los primeros hablistas y, en cambio, descuidan los pactos 
eternos de salud perpetua recibidos de ti; de tal modo que si algunos 
de los que saben o enseñan las reglas antiguas sobre los sonidos pro- 
nunciase, contra las leyes gramaticales, la palabra homo sin aspirar la 
primera letra, desagradaría más a los hombres que si, contra tus pre- 
ceptos, odiase a otro hombre siendo hombre» (I, 29). 


2. CONDUCTA DEL ALUMNO 


Agustín reconoce que no le faltaba memoria ni ingenio, «que para 
aquella edad me lo diste, Señor, bastantemente» (L, 15); pero se acusa 
de no haber amado las letras (L, 19) y de haber preferido al estudio el 
juego de la pelota, de las nueces o de los pajarillos (I, 15.30). No se 
trataba sólo de pereza o de pasión para el juego, porque la aversión 
hacia las materias escolares tenía objetos precisamente determinados: 
la árida técnica mnemónica, por la cual se aprendía a leer, a escribir 
y a contar: «Odiosa canción era para mí aquel uno y uno son dos, dos 
y dos son cuatro» (L, 22). 

Parece que fué todavía más fuerte la aversión hacia el griego (L, 
20.23). Al contrario, cuando, en la escuela del gramático, se acercara 
a los clásicos de la literatura latina, se dedicará a ellos con pasión, si- 
guiendo los errores aventurosos de Eneas y llorando la muerte de Dido, 
gustando como «espectáculo dulcísimo y entretenido la narración del 


caballo de madera lleno de gente armada y el incendio de Troya y la 
sombra de Creusa» (L 20-22). 


3. Los CASTIGOS 


La pereza y la ligereza del niño eran castigadas por los maestros 
según los métodos bastante conocidos de aquel tiempo. Estos castigos 
tienen en las Confesiones un relieve considerable. «Si era perezoso en 
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aprenderlas (las letras), era azotado por los mayores, muchos de los 
cuales, que llevaron este género de vida antes que nosotros, nos traza- 
ron caminos tan trabajados» (L, 19). Y cuando, volviendo el hijo ne- 
gligente a casa, los padres veían en sus hombros los cardenales, más 
que compadecerle, se reían de él. Por lo demás, es norma que nadie 
compadezca a los niños castigados por los mayores (IL, 15-16). 

¿Qué piensa Agustín de los castigos que se infligen a los alumnos 
para obligarlos a estudiar? Él no niega que el alumno negligente. me- 
rezca ser castigado, porque él peca, «escribiendo, o leyendo, o estu- 
diando menos de lo que» se exige de él (IL, 15); él es consciente de 
que pecaba, obrando contra las órdenes de sus padres y de sus maestros. 

El pecado, el desorden, consistía en preferir el juego al estudio, 
«buscando en los combates soberbias victorias», o el gusto de halagar 
sus oídos con falsas fabulillas (I, 16). Hacían mal sus padres y maes- 
tros, que lo estimulaban al estudio por fines vanos y reprochables; y 
hacía mal el alumno, que descuidaba el estudio por fines igualmente 
reprochables (1, 19), o para evitar la fatiga que el estudio exige (L, 20). 
Pero una cosa es reconocerse culpable y digno de castigos y otra afir- 
mar la eficacia de éstos en la educación. Sobre este punto, las Confe- 
siones parecen, a primera vista, más bien negativas. 

Preguntándose la razón de su decidida aversión hacia el griego, él 
la encuentra, por una parte, en «la dificultad de tener que aprender 
en sus primeros elementos una lengua extraña», dificultad que «era 
como una hiel que rociaba de amargura todas las dulzuras griegas de 
las narraciones fabulosas»; y, por otra parte, en los crueles terrores y 
castigos con que se le instaba, con vehemencia, a que la aprendie- 
ra (L 23). Añade en seguida que, al contrario, le fué fácil el apren- 
dizaje espontáneo de la lengua latina, «entre las caricias de las no- 
drizas, y las chanzas de los que se reían, y las alegrías de los que 
jugaban, sin miedo alguno ni tormento... sin el grave apremio del 
castigo»; y vuelve con este juicio: «Por aquí se ve claramente cuánta 
mayor fuerza tiene para aprender estas cosas una libre curiosidad (li- 
beram curiositatem) que no una medrosa necesidad (meticulosam ne- 
cessitatem)». 

¿Tendremos que reconocer aquí, con un editor y comentador espa- 
ñol de las Confesiones, «un criterio pedagógico excelente, que pone a 
San Agustín al frente de todos los pedagogos modernos», que le me- 
rece «el título de primer pedagogo moderno (subraya el autor), hacien- 
do del obispo de Hipona un precursor de Pestalozzi? (11). Quizá el 
juicio será un poco menos halagiieño cuando se lea la conclusión del 


pasaje ahora citado: «Mas constríñese con ésa [la medrosa necesidad ] 


(11) A. C.. VEGA, Las Confesiones, p. 125. 
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el flujo de aquélla [la libre curiosidad] según tus leyes, ¡oh Dios!, que 
establecen desde las férulas de los maestros hasta los tormentos de los 
mártires; sí, según tus leyes, Señor, poderosas a acibararnos con salu- 
dables amarguras que nos vuelvan a ti del pestífero deleite por el que 
“nos habíamos apartado de ti». 

Los castigos, pues, entran en la educación de los niños como un 
medio pedagógico que se conforma a la conducta de Dios hacia los 
hombres; la «libre curiosidad», que, sin duda, es útil para el aprendi- 
zaje, tiene que ser dirigida y frenada por la disciplina, que no ahorra 
los castigos. La actitud de Agustín es imspirada por lo que él juzga 
un sano realismo, fundado mo ya en principios abstractos, sino en la 
observación de la experiencia de cada día. Se podría citar aquí una 
serie de textos donde él habla de estos métodos educativos como de 
una praxis corriente, sin formular reserva (12). Hay más: en algunos 
pasajes esta praxis encuentra una justificación formal. Así, en el Opus 
imperfectum ahora citado (VI, 9), el timor y el dolor con que los maes- 
tros acompañan la enseñanza, estos tormenta discentium, son presen- 
tados como una parte integrante de las miserias de la vida presente 
y como consecuencia del pecado original. 

En una carta enviada al conde Bonifacio, defendiendo las medidas 
coercitivas contra los Donatistas, Agustín contesta a la objeción de 
quien obserya que es mejor conducir a los hombres al culto de Dios 
con la enseñanza que con el temor de la pena. Cita un pasaje de Te- 
_reucio (13): «Creo sea mejor retener a los hijos por el sentido del res- 
peto y con la indulgencia, que por el temor». «Eso es verdad —fél 
dice—; pero como son mejores los que se dejan guiar por el amor, 
así son muchos más los que se corrigen con el temor.» E intentará 
demostrar eso con un verso atribuído al mismo Terencio, que acaso es 
citado al revés: «Tú, si no es constreñido con tu daño, no sabes hacer 
bien»; y, sobre todo, con la apelación a la Sagrada Escritura, que 
«afirma la necesidad de frenar con los azotes no sólo al siervo, sino 
también al hijo indisciplinado» (14). En otra carta, escrita al tribuno 
Marcelino acerca de 412, había dicho, como la cosa más natural del 
mundo, que los azotes son el medio punitivo al cual recurren, como 
los magistrados más discretos, «los maestros de las artes liberales, los 
padres mismos, y muchas veces lo obispos también en sus tribuna- 


les» (15). 


(12) De civitate Dei, XXI, 14, p. 517, Dombart-Kalb; Serm., 70, 2 (PL 38, 


444); Opus imperf. contra Iuliamum, TIT, 154 (PL 4 : : 
114 (col. 1408); V, 3 (col. 1434). (PL 45, 1316); 156 (col, 1328); 


(13) Adelphoe, 58 sg. 
(14) Epist., 185, 21 (CSEL 57, p. 19, Goldbacher). 
(15) Epist., 133, 2 (CSEL 44, p. 82, Goldbacher). 
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4. INTERÉS Y SIMPATÍA EN EL ESTUDIO 


Para Agustín, pues, los castigos son un medio prácticamente nece- 
sario en la educación, teniendo en cuenta el comportamiento de la ma- 
yoría. Pero él es consciente de que, más que los castigos, sirve al pro- 
vecho del alumno el interés sobre la materia que debe estudiar. Las 
fábulas que ha leído en los poetas son, según el juicio de ahora, vani- 
dades inútiles; sin embargo, él confiesa que ha aprendido, a través de 
ellas, muchas palabras útiles; es decir, que el interés con que leía 
aquellos poemas por el gusto de la aventura y por la emoción que le 
despertaban era estímulo y ayuda a aprender los medios expresivos, en 
los cuales reconoce una verdadera utilidad (I, 24). Podemos dar un 
paso adelante hablando, además que de interés, de «simpatía». Es lo 
que Agustín observaba, seis o siete años antes de escribir las Confe- 
siones, en el De utilitate credendi (16). Dando la razón de su incapa- 
cidad, cuando maniqueo, para comprender las Sagradas Escrituras, afir- 
ma que no debe, ante todo, disponerse a no odiar los autores que quiere 
leer, y después a amarles. Nos acercamos a Virgilio con amor, por el 
bien que de él nos han dicho nuestros mayores; difícilmente le gus- 
taríamos si enfrentáramos sin esta disposición de espíritu las innume- 
rables cuestiones que sobre el texto virgiliano van agitando los gramá- 
ticos. Parece superfluo subrayar la fineza y la actualidad de una seme- 


jante observación. 


11 
RETÓRICA 


A los dieciséis o diecisiete años, cuando sus padres pudieron amon- 
tonar un poco de dinero, que, sin embargo, hubiera sido insuficiente 
sin la generosa contribución de Romaniano, un conciudadano riquísi- 
mo, Agustín vino a Cartago para cumplir allí su formación cultural 


a la escuela del retórico (TIL, 6). 


1. Esrupios 


No es éste el lugar de subrayar la pasión con la cual Agustín se 
aplicaba a los estudios y los progresos que hacía en-ellos, de tal for- 
ma que los maestros más doctos se extrañaban (IV, 28). Todo empe- 


(16) $ 13 (CSEL 25, 1, p. 18, Zycha). 
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ñado en sus estudios, él era «mucho más pacato que los demás y total- 
mente ajeno a las calaveradas de los eversores» (MTL, 6), que entraban 
«a menudo y turbulentamente en las aulas de los maestros que no eran 
suyos» (V, 14). 

Pero el juicio que él pronuncia de estos estudios es más severo aún 
que su condenación de la gramática. Aquí también lo que cuenta es el 
fin, al cual se dirige el estudio: él deseaba sobresalir en la elocuencia, 
«con el fin condenable y vano de satisfacer la vanidad humana» (IL 7). 
Además, como estos estudios tenían «por blanco y objetivo las con- 
tiendas del foro», en las cuales necesitaba vencer a toda costa, el en- 
gaño era previsto como un medio normal para alcanzar su asunto, de 
tal forma que en esta escuela uno sobresalía «tanto más laudablemente 
cuanto más engañosamente» (UL, 6). 

Más tarde aprenderá, amaestrado por Dios, el valor limitado y re- 
lativo del lenguaje rostro y pulido respecto al valor esencial de la ver- 
dad; aprenderá «que no por decirse una cosa con elegancia debe te- 
nerse por verdadera, ni falsa porque se diga con desaliño» (V, 10). 
Comprenderá también que no en la retórica está la salud (VIII, 5), sino 
solamente en la palabra divina (o en el Verbo, «que hace elocuentes 
las lenguas de los niños» (17) (VIIL, 10). En otros términos, aquí tam- 
bién el juicio es pronunciado tomando como metro la jerarquía de los 
valores: tan grande y tan esencial es el precio de la verdad, que en su 
comparación cuenta poco el esplendor de la forma y los esfuerzos que 
se hacen para alcanzarlo. 


2. VIDA MORAL Y RELIGIOSA 


Hasta este momento hemos limitado nuestras consideraciones a la 
vida escolar del joven Agustín, entendida ésta en su sentido propio y 
más estricto. Ahora, sin salir del ámbito de la escuela para estudiar, 
por ejemplo, los elementos que interesan al pedagogo en el campo de 
la vida familiar, convendrá echar por lo menos una mirada en algunos 


Otros aspectos de la vida del joven, que están íntimamente unidos con 
el estudio y la escuela. 


a) Principios de vida religiosa 


No carece de interés lo que él nos dice de las primeras manifes- 


taciones de su vida religiosa. El niño había dado con hombres que in- 
z y PR : , 
vocaban al Señor y aprendido de ellos a sentirle, en cuanto le era po- 


(1158ap., 10, 21. 
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sible, como un Ser grande que podía, aun no apareciendo a los sentidos, 
escucharle y venir en su ayuda. «De ahí que, siendo aún niño, comencé 
a invocarte como a mi refugio y amparo, y en tu invocación rompí los 
nudos de mi lengua y, aunque pequeño, te rogaba ya con no pequeño 
afecto que no me azotasen en la escuela» (I, 14). 

Subrayábamos esta noticia en nuestro estudio introductivo a las Con- 
fesiones (18), como documento de la historicidad de la autobiografía 
agustiniana. Si el escritor hubiera cedido a la tentación de proyectar en 
la narración de su pasado las disposiciones de lo presente y de colo- 
rearlo con las ideas maduradas más tarde en su pensamiento, hubiera 
fácilmente encontrado las primeras raíces de su vida religiosa en aquel 
anhelo a Dios que es un motivo dominante de las Confesiones y de la 
mentalidad de San Agustín. 

Aquí querríamos proponer, desde el punto de vista pedagógico, una 
sencilla observación. El educador que sabe mirar con sano realismo al 
joven tiene en cuenta la manera concreta con la cual se manifiesta su 
vida religiosa. Como en cualquier forma de oración se cumple, en una 
cierta medida, aquel tender a Dios y aquel depender de Dios que es 
esencial a la religión, nos guardaremos de mofarnos del niño que hace 
la novena a San Antonio para pasar los exámenes. Pero si la vida re- 
ligiosa no se anima a tiempo de motivos más altos y no se llena de un 
contenido más esencial, se agota pronto, tropezando con nuevas expe- 
riencias y nuevos intereses. En efecto, si Agustín, progresando en sus 
estudios, invocó todavía tal vez la ayuda de Dios para alcanzar los su- 
cesos que deseaba en la escuela (HI, 7), su vida religiosa había que- 
dado totalmente superficial (19). 


b) Joven sensual y estudioso 


Otra advertencia que querríamos proponer se relaciona con la con- 
ducta moral. Dejamos aparte los reproches que se hacen a Agustín por 
los pecados de su infancia, por los caprichos del niño que se vengaba 
con llorar de los mayores que no se sometían a él (LI, 8.11), por la avi- 
dez con la cual deseaba el pecho materno, celoso, quizá, de otro colac- 
táneo suyo (L, 11), por la pasión del juego, que, como decíamos, le 
hacía descuidar la escuela (I, 14) y engañar a sus ayos, maestros y 
padres con infinidad de mentiras (I, 30). «¡Niño tan chiquito y tan 
gran pecador!» (L, 19). 

Quisiéramos aquí llamar la atención sobre las fealdades y las car- 
nales inmundicias de su alma, sobre los varios y sombríos amores con 


(18) Le Confessioni di s. Agostino, Roma, 1956, p. 34. 
(19) Cf. nuestra obra citada, p. 49. 
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que él osó ensilvecerse, marchitándose así su hermosura y volviéndose 
podredumbre ante los ojos de Dios (IL, 1). 

Esta y otras expresiones de color bastante oscuro nos presentan al 
adolescente que, en la crisis violenta de la pubertad, se abandonaba a 
los instintos de los sentidos y del sexo. No encuentra un reparo eficaz 
en el ambiente familiar: el padre es pagano y tiene pocos escrúpulos 
en esta materia; más aún, las manifestaciones de la sexualidad en el 
hijo le alegran y le enorgullecen; las palabras con que la madre le 
amonesta en secreto con grandísima solicitud le parecen reconvenciones 
mujeriles, a las que se avergonzaría obedecer (IL, 7). Ni podía encon- 
trar un amparo en la vida religiosa, débil y superficial, y sin la ayuda 
de los sacramentos, como estaba todavía catecúmeno. Los desórdenes 
sensuales fueron favorecidos por el ocio, en aquel décimosexto año de 
su edad, en que se hubieron de interrumpir sus estudios, de regreso de 
Madaura (IL, 5), se acentuaron en los primeros tiempos de su estancia 
en Cartago, multiplicándose las seducciones que le ofrecía la metró- 
poli: allí, «por todas partes crepitaba en torno mío un hervidero de 
amores impuros» (UL, 1). 

Después de abandonarse por algún tiempo a los caprichos de sus 
pasiones, se unió en concubinato a aquella mujer innominada que de- 
bía darle un hijo y ser su compañera humilde y suave por quince años, 
y a la que, a su vez, él siempre se conservó fiel. No era, pues, un di- 
soluto el joven estudiante de Cartago. Ni el ardor de la sensualidad 
apagó su pasión para los estudios, en los cuales no tardó a recoger 
sucesos envidiados. 

Nos ocurre aquí una observación, quizá no inoportuna para nos- 
otros, que con razón damos importancia grandísima a la castidad de 
los jóvenes y nos entristecemos profundamente cuando los vemos correr 
por el camino del placer prohibido por la ley de Dios. Que nosotros, 
movidos por preocupaciones justísimas, pongamos en guardia a los 
jóvenes del daño que los desórdenes sensuales pueden proporcionar, 
aun a sus estudios y a toda su actividad, es cosa más que legítima. Pero 
no convendrá sobreyalorar este motivo secundario de la castidad: los 
hechos muestran que en ciertos casos éste no tiene gran consistencia; 


y de otra parte, no es el motivo más digno de un hombre y de un cris- 
tiano. 


3. EL LIBRO DEL MILAGRO 


El último episodio al cual me permito llamar la atención pertenece 
todavía a la carrera escolar del alumno de los retóricos. A los dieci- 
nueve años, «siguiendo el orden usado en la enseñanza de tales estu- 
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dios», llegó a un libro de Cicerón, ahora desgraciadamente perdido, el 
Hortensius (MI, 7). Ningún libro, sin duda, había jamás despertado en 
el joven una impresión semejante. «Este libro cambió mis afecciones y 
mudó hacia ti, Señor, mis súplicas e hizo que mis votos y deseos fue- 
ran otros. De repente apareció a mis ojos vil toda esperanza vana, y 
con increíble ardor de mi corazón suspiraba por la inmortalidad de la 
sabiduría, y comencé a levantarme para volver a ti.» 

Aquí podemos terminar. La alusión transparente a la parábola del 
hijo pródigo es bastante para revelar la importancia decisiva de este 
episodio. Tendrán que pasar todavía catorce años antes del encuentro 
con el Padre en el propósito definitivo de la huerta de Milán, cuando 
otro libro —la Epístola a los Romanos— sellará la solución de la crisis 
larga y dolorosa. Mas el camino hacia la casa paterna había comen- 
zado allí, con una lectura incluída en el programa escolar. 

_No creemos ceder a un optimismo ingenuo al observar que tal vez 
el esfuerzo del maestro conoce frutos semejantes de consolación y de 
gozo inefables. La palabra que acaso hemos releído o redicho por fuer- 
za de una costumbre casi inadvertida puede ser chispa que despierta 
un incendio, germen que madurará, a su tiempo, una cosecha abun- 
dante. 

Éste es un mensaje de consolación y de esperanza que queremos re- 
“coger, como aliento en la dura fatiga de cada día, como conclusión de 
nuestra correría por las páginas inmortales de las Confesiones, 
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La Filosofía como fuente de la Didáctica 


Por Adolfo MuÑñoz ALoNso 


Fuentes indirectas, oblicuas, de información se le ofrecen a la Di- 
dáctica por doquier. En la vida, en la calle, en los anaqueles. La en- 
señanza, por restringido que se acepte su significado, se nutre de 
experiencias, de las horas en las que no es difícil sorprender una 
lección callada en su dolor o en su ejemplaridad y en los libros, por 
extraños que parezcan en título y contenido. Si se advierte que en 
la Didáctica especial nos enfrentamos con la enseñanza de las cien- 
cias particulares, acordaremos fácilmente la proliferación de sus 
fuentes. 

Nuestro propósito ahora versa acerca de las fuentes directas, de 
formación y sistematización de la Didáctica. Su carácter científico 
precisa unos principios de conocimiento y una resolución histórica 
que nos permitan fundamentarla y desarrollarla. Y esta cuestión es 
la que acometemos en estas páginas. 

Damos de mano el cuadro de divisiones que se puede formar para 
clasificar las fuentes. El propósito y fin es lo que determina la acep- 
tación de uno u otro esquema, elaborado con frecuencia artificial- 
mente para que despeje la materia, sin la atención que las carac- 
terísticas de la Didáctica como ciencia merece (1). 

La Filosofía es la primera fuente de la Didáctica. Entiéndase en 
la fundamentación, no en el orden cronológico. La razón !laparece 
sencilla: la Didáctica es un capítulo autónomo de la Pedagogía. Y la 
Pedagogía no puede mover sus pensamientos, su acción, su come- 


(1) La palabra “fuentes” se la apropió culturalmente la metodología his- 
tórica, y de ella pasó a la metodología general. No siempre es fácil determi- 
nar concretamente qué textos, documentos o autores pueden ser considerados 
como fuentes y distinguirlos de los subsidios bibliográficos, a veces indispen- 
sables. El título de “fuentes” no es unívoco, sino que se compadece con la ma- 
teria que se estudia. En la misma historia, cuando los documentos faltan, co- 
mo testimonio directo, pueden adquirir rango de fuentes los escritores, que, sin 
ser contemporáneos, pudieron adquirir sus noticias de testigos o por tradición 
inmediata. En ciencias como la filosofía, teología, economía, pedagogía, etcé- 
tera, son fuentes los textos en los que se expone la doctrina originariamente, 
aunque se hace indispensable la crítica de la interpretación o hermeneusis fi- 
losófica, la lingiística, la interpretación real (V. DE GUIBERT, Methodología 
Generalis, Roma, Universitas Gregoriana, 1944, 3.* edic., págs. 43-47). 


AVGVSTINVS, V (1960), 65-73. 
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tido sin la Filosofía. No es que las condiciones indispensables sean 
por ello fuentes. Pero sí que el origen inequívoco que sustenta, fun- 
damenta y ampara su discurso es la auténtica fuente de esa ciencia. 
Y aunque el didacta olvidara su influjo e ignorase su penetración, 
la filosofía fecundaría sus procedimientos, sus conclusiones o sus pos- 
tulados. 

Al hablar de Filosofía no nos referimos —claro está— a un siste- 
ma filosófico determinado. Se puede dar el caso —y se ha dado en 
verdad— que un sistema que conceptuamos erróneo en su arquitec- 
tónica —el de Kant— sea el defendido por un pedagogo con dedica- 
ción didáctica, y su didáctica no esté, sin embargo, influída en modo 
notable por la concepción general de ese sistema. Federico Paulsen, 
el profesor kantiano de la Universidad de Berlín, en cuyas páginas 
Kant es el filósofo perenne arruinador de la escolástica, supo elabo- 
rar una teoría de la enseñanza con la Didáctica general y especial, 
con independencia del sistema kantiano. Y es razonable que esto 
pueda acontecer, sin que sufran mengua las consideraciones que des- 
arrollamos sobre la filosofía como fuente de la Didáctica. No nos re- 
ferimos a un sistema en sus líneas y conclusiones de tal forma que 
en ellas quede aprisionada la Didáctica, privándola de la autonomía 
que la compete, sino que entendemos por filosofía el conocimiento de 
la realidad material y mental, humana, divina o mineral, del fin úl- 
timo y principio primero —causal u ordinal— de los serés todos. No 
entiendo a explicarme cómo puede discurrir no ya el profesor, el 
contenido lógico, formal y material de la Didáctica si no reconoce 
a la Filosofía como fuente. Sólo el positivismo puede desarrollar una 
concepción didáctica al margen de la Filosofía. Y, con todo, esta Di- 
dáctica, de abolengo positivista, sería —como el Positivismo— una 
resolución filosófica de carácter negativo. 


Como el fin no justifica los medios, pero sí los especifica. y deter- 


mina, los aplebeya o enoblece, la Didáctica que logra, por sus medios 


propios, un fin propuesto por disciplina ajena —la Filosofía— estará 
siempre en expectación de luz y de orientaciones. Qué sería la Didác- 
tica sin la Filosofía es cosa que no se puede concebir, si no es acep- 
tándola como pura mecanización o alterando su sentido. Obsérvese 
bien; no supeditamos la Didáctica a la Filosofía en tal grado que 
parezca la Didáctica como un conjunto sublalterno de proposiciones 
filosóficas, sino que sometemos el origen y desarrollo, científico de 
la Didáctica a la Filosofía en un orden tal que reconozca el carácter 
de fuente que para ella tiene. En pocas ciencias el analogado prín- 
cipe —el hontanar primero— mantiene su sentido, como la Filosofía 
respecto de la Didáctica. 


La Didáctica, como ciencia de verdades meletemáticas, que diría 
Paulsen, se entiende con los conocimientos humanos y con el hom- 
bre, aunque en diferente sentido. Con el hombre, para enriquecerlo 
con los conocimientos, para que puedan ser transfundidos al hombre 
y apropiados por él para su vida mental y volitiva, humana. La teoría 
general de la enseñanza —no ya la metodología didáctica— cuelga de 


la Filosofía para desarrollarse con rigor científico Y aun puramente 
inteligible. 
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La Filosofía comienza su imperio determinando el carácter que 
la enseñanza en cuanto tal ha de poseer. Es cierto; según la doctrina 
- Que sobre el hombre y su destino exponga la Filosofía, la Didáctica 
- habrá de orientar su acción y la sistemática de sus verdades. Puede 
adoptarse el criterio de que en la enseñanza no haya otro cometido 
que el enriquecimiento cultural del discente, haciendo de la cultura 
o de los conocimientos científicos el fin supremo, es decir, subordi- 
nando el hombre a la cultura. Pero puede también considerarse al 
hombre y su fin personal como la única razón de las actividades to- 
das y ser la cultura la que haya de subordinarse al hombre, hasta tal 
punto que sólo merezca el título de cultura, y la enseñanza sólo deba 
ejercitarse en cuanto que forma al hombre y le presta claridad de 
conciencia para ser lo que debe ser, para ser fiel a sí mismo sir- 
viendo su destino. Podría también entenderse la enseñanza como me- 
dio de formar —mejor que enriquecer— las facultades superiores del 
hombre, para que ejerciten su función de manera concorde con las 
exigencias que la vida le impone. Pues bien, en esta concepción la 
Filosofía seguiría siendo la fuente de la Didáctica, ya que el medio 
de formar las facultades que se atribuyen a la enseñanza y el fin 
que se asigne dependen en su ejercicio del concepto de la vida, del 
hombre y de las facultades que la Filosofía declare. 

El reconocimiento de la Filosofía como fuente de la Didáctica, 
que nos permite exponer una teoría de la enseñanza, nos lleva de la 
mano para determinar el cometido de la enseñanza. No todos los co- 
nocimientos que se enseñan son enseñanzas, podríamos decir con pa- 
radoja y con verdad, 


Estando supeditada la enseñanza al fin que la Filosofía manifies- 
te y caracterizándose su naturaleza por la adecuación a ese fin, si 
éste falla o la adecuación es sólo ilusoria, la enseñanza no se rea- 
liza, aunque los conocimientos se amontonen unos sobre otros en la 


mente del escolar, 


Dos aspectos presenta el tema, y a los dos hemos de atender. La 
enseñanza como objeto de la Didáctica se entiende enseñanza de con- 
tenidos científicos desarrollados y expuestos científicamente. No es, 
pues, objeto de la Didáctica la enseñanza de cualquier noticia o acer- 
vo de datos o fenómenos si no exhiben la conexión sistemática O 
pueden mostrarla en una síntesis final. La propia técnica no es más 
que la aplicación de la ciencia. Y, en este sentido, supone la ciencia, 
no la niega. Va más allá de la ciencia, cayendo sobre la economía, la 
industria, el comercio, para obtener una actividad práctica basándo- 
se en la fuerza y seguridad que le preste la actividad teórica, es decir, 
la ciencia especulativa con basamento, a su vez, en la filosofía, que 
unifica y resuelve en unidad superior y les teleologiza, por tasí de- 
cirlo. La Filosofía, pues, ordena los conocimientos y los esclarece, 
enalteciendo su sentido y prestándoles virtualidades. Podríamos decir 
que conocimientos que no descubran en último análisis sus apófisis 
por los que se inserte en una ordenación científica, y ésta, a su vez, 
descanse en la Filosofía, no son conocimientos válidos. Los conoci- 
mientos también están sujetos a selección y entrañan de su recinto 
noticias y datos que lastran la ordenación y el sistema. 


Si la propia ordenación y arquitectónica exige una selección de 


conocimientos, despreciando a los que no lo son, aunque como tales 
aparezcan, júzguese de la importancia de la cuestión, si se atiende al 
hombre y al ejercicio de sus facultades o' a la consecución: de su 
fín. En este sentido, sólo son conocimientos válidos y auténticos en 
el hombre —es decir, conocimientos— los que resuelven de alguna 
forma la conciencia de su destino, le ennoblecen como hombre, le 
amparan como viandante, le auxilian como ser espiritual, le ofrecen 
la paz de las verdades ciertas y la inquietud de la felicidad posible. 

En la ciencia sólo se atienden aquellos conocimientos que pue- 
den vertebrarse en sistema y están vigilados por las insinuaciones po- 
lares de la Filosofía en alguna de sus especialidades, y más concre- 
tamente en la Antropología filosófica. Hay conocimientos que ofen- 
den al hombre; no ya por su rango amoral o inmoral —que de esto 
no hablamos ahora—, sino por la vacuidad de sus contenidos y por 
la desimantación con el hombre y con lo que el hombre haya de 
hacer sobre la tierra. Comprendo que es ardua tarea la de ejempli- 
ficar en esta cuestión y que se está al borde de una excesiva exal- 
tación del saber soterológico; con todo, si la determinación es pe- 
ligrosa, no es aventurada la indicación de conocimientos en detri- 
mento del hombre. Es más, el «espíritu» de la ciencia moderna, des- 
raizándose del hombre, puede convertir el progreso técnico en un 
saber que acabe con el hombre. No es que el fin práctico sea vitu- 
perable, lo humillante es la pérdida del hombre y de sus fines en 
las aspiraciones y en el desarrollo de la actividad científica. 


Abandonando esa línea que presenta el tema por haberla prolon- 
gado en reiteradas ocasiones y que tangencialmente acompaña nues- 
tro propósito hoy, podríamos mostrar actividades habidas por cien- 
tíficas que son auténticos seudoproblemas, que desdoran a un mismo 
tiempo a la ciencia y al hombre. -¿Qué sentido tendría, por ejemplo, 
el recuento de las veces que Cervantes usa la vocal ¿ en las Novelas 
Ejemplares y comparar después la cifra obtenida con la que nos fa- 
cilita un estudio semejante en Pereda o en Pérez Galdós? Pues este 
estudio, que podría ampararse —ridículo amparo— con una sutileza 
sobre la claridad que la vocal ¿ representa, es tal vez menos útil 
que el llevado a cabo por algunos didactas en sus ejercicios prác- 
ticos de evaluación. Es asombroso cómo puede perderse el equili- 
brio profesional abrumándose con noticias y conocimientos de signo 
negativo, Y es laterrador el desequilibrio que en los escolares —im- 
púberes o universitarios— produce este conglomerado de conocimien- 
tos, que no entran en el engranaje de ninguna fuerza vital, inte- 
lectual o sencillamente humana. El non multa sed multum, que se- 
ñala una preferencia en la ordenación de conocimientos. es una ley 
si se atiende a la resolución humana que han de poseer todos. 


Yerra —por malentendimiento o ignorancia— quien obtenga de 
lo que llevamos dicho la conclusión de un pragmatismo docente o de 
una desfiguración de los conocimientos en sí mismos. Precisamente 
por descender a la Didáctica desde la Filosofía, el peligro nos acecha- 
ria en una excesiva devoción a las ideas en sí mismas y a los con- 
tenidos objetivos, olvidando el empuje vital de éstos. Pero no pode- 


LA FILOSOFÍA COMO FUENTE DE LA DIDÁCTICA 69 


- A . pa . . r 
mos ni queremos desconocer la necesidad de una jerarquía de los 


e 
En 
a 
sar 
y. 


rt 


conocimientos, condenando como estudios inútiles aquellos que, por 
exhaustivos que sean, ni perfeccionan la facultad del investigador, ni. 
acrecientan el tesoro cultural, ni esclarecen el destino del hombre, ni 
aumentan siquiera su tranquilidad o comodidades. Y si resulta difí- 


cil entrometerse en la utilización personal del tiempo de algunos de 
- Nuestros prójimos, es un deber intelectual apartar del camino de la 


docencia a los exhumadores de cargas muertas o a los cargadores de 


pesos agobiadores e inútiles. 


La Filosofía, pues, es el principio original de la Didáctica, en cuan- 
to que esclarece el fin de la enseñanza y pone de manifiesto las exi- 
gencias humanas, en su radical hondura, que han de ser satisfechas 
por la adquisición vital y activa de los conocimientos. No sólo para 
depurar el concepto de enseñanza es preciso la luz filosófica; tam- 
bién se requiere para desarrollar su teoría general y especial. De la 
Filosofía el didacta obtiene argumentos, fines, formalidades y medios, 
y, sobre todo, la especificación de los conocimientos y su jerarquiza- 
ción humana, es decir, una teoría de la formación humana, como la 
denominó Otto Willmann, quien, en su estilo, fué más allá que nos- 
otros en la fundamentación filosófica de la Didáctica (2). La Filosofía 
hará bien en exigir su título como fuente de la Didáctica, ya que con 
su reconocimiento se aliviará la polimatía que invade la formación 
—la información— de nuestra época, mantenida en una erudución en- 
ciclopédica sin sustentación humana básica. 

La ignorancia de la Filosofía y el secarla como fuente de fecun- 
dación, aunque se conserve como mimetismo formulístico en algunos 
pedagogos, ha invertido el concepto de formación apuntado en la teo- 
ría de la Enseñanza. Cuando la Filosofía no unifica los conocimientos, 
o el docente no está ordenado en su labor por la filosofía, o el dis- 
cente no realiza en su persona el enriquecimiento armónico de sus 
facultades, la enseñanza desciende a mera ilustración, con todo lo 
que el vocablo importa cuando se opone a formación, a erudición y a 
pura información. Es decir, cuando se la hace sinónimo de lustre so- 
cial. Cuando nos sirve, en una palabra, para mejor desenvolvimiento 
en el «Man», en el «Man sagt», en «das Gerede», en la «Uneigentlich- 
keit», que nos dirá Heidegger, mortal enemigo de las vaciedades ele- 
vadas a nivel cultural por las razones que sea. 

La Filosofía despierta —en invasión callada pero eficaz— al hom- 
bre y le esclarece el sentido que los conocimientos adquieren por el 
mero hecho de poseerlos, Se percata el hombre de que sólo lo que le 
forma merece atención. Y que la información auténtica no ha de ser 
riqueza, sino enriquecimientos. No manjar, sino alimento. Sólo lo que 
se quilifica merece el esfuerzo de la emulsión humana. El ideal griego 
descubre su valor cuando quiere realizar por la enseñanza el arque- 
tipo humano, sin entender qué alcance pueda lograr un cúmulo de 
conocimientos que no perfeccionan al hombre, por hombre, categori- 
zando su personalidad. 


(2) WILLMAN: Teoría de la formación humana. Madrid, C. S, I. C., 1948. 
El subtítulo de la obra es harto significativo, y el desarrollo del primer volu- 
men, de carácter histórico, es una prueba definitiva. 
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Si el lector se percata de las condiciones generales de la enseñanza, 
apreciará aún más el principio de la Filosofía en la Didáctica. El Maes- 
tro, el discente, no son sujetos mecánicos con trabazón física, sino seres 
con vida propia, espontaneidades disparadas, con apeticiones, impul- 
sos, lenguaje e inhibiciones. La ignorancia de la Filosofía y el desco- 
nocimiento de su poder no sólo pueden invertir conceptos, pueden 
también invalidar realidades. 


El Maestro no es un instructor, es un educador. También cuando 
adoctrina en materias que parecen —y aunque lo fueran— adiáforas. 
El Maestro puede pervertir a un escolar y envenenar conceptos sagra- 
dos con sólo el aliento o la tonalidad de la voz. La enseñanza no es 
nunca un cuerpo de doctrina, es un organismo vivo que no acaba 
de desarraigarse del ser que la infundió o expuso. No son nunca —las 
verdades— bienes totalmente mostrencos o absolutamente emancipa- 
dos. Van sellados, porque sellados nacen, con el carácter de su origen. 

Dijimos que el educador, él mismo, va complicado en el método 
que emplea, Pues bien, ahora habremos de 'añadir que los contenidos 
culturales no pierden nunca la gracia del maestro. Si se recuerda que 
la ciencia forma —consciente o inconscientemente— al discente, ha- 
bremos de concluir que la educación del alumno se realiza de acuerdo 
con los contenidos objetivos que aprehende y de la personalidad —-lla- 
mémosla así— del maestro. 


No pretendemos sustituir el conjunto de conocimientos por unas 
impresiones psicológicas, aunque la tentación sea grande ante el fra- 
caso de «los libros» en las escuelas, pero sí llamar la atención sobre 
la naturaleza del escolar, como ser racional, que tiene en el Maestro 
—Mmejor que en las lecciones de cosas— el ejemplar humano. Pues 
bien, la Filosofía tiene mucho que decirle al Maestro acerca de su 
propia condición magistral y humana. El grado de posibilidades em- 
píricas no engendra nunca la certeza de un descubrimiento basado en 
motivos de evidencia intelectual. Y ésta es producto filosófico. No es 
sólo la seguridad, es también la economía de tiempo lo que se gana, 
desapareciendo la intranquilidad del tanteo y evitando yerros irreme- 
diables. La Filosofía acaso sea considerada una ciencia inútil no porque 
no reporte utilidad alguna, sino porque al ser de una utilidad sustan- 


tiva y abarcadora, ningún esfuerzo concreto la lacapara, aunque nin- 
guno le sea ajeno. 


La Filosofía es la fuente para el Maestro, y por esta sola consi- 
deración ya lo sería para la Didáctica, pues la Didáctica es —como 
método— el Maestro. No entiendo cómo puede llamarse Maestro quien 
no se reconoce psicólogo, y no en el sentido amplio y vulgar de la 
palabra, sino en el hondo y filosófico, en aquel que permite al que es 
psicólogo penetrar hasta las encrucijadas del alma, de los sentimien- 
tos y de las pasiones, de los móviles y de los motivos. Por eso, Maes- 
tro no es cualquiera, sino el profesional, sea; pero la eficacia profe- 
sional —y no juego a las paradojas— no se la otorgan los estudios 
«normales», sino la Filosofía. Hay Maestros de erudición y ciencia, 
auténticos desastres en la enseñanza, y Maestros en quienes la cien- 
cia es menguada y la eficacia decisiva. Y no nos referimos sólo a la 
ausencia de método de que pueden adolecer los maestros eruditos; 
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pues cabe que el método más riguroso y exacto y adecuado falle en 
un maestro, aun empleándole con exquisita pulcritud, sencillamente 
porque lo que falla no es la ciencia, ni el método, es el Maestro que 
significa tlalgo más que método y ciencia. 

Cuando se afirma que nos faltan maestros, creen todavía algunos 
que el número es escaso. La administración pública sea quien los 
cuente, Pero con un Maestro por discente puede aún ser deficiente 
la cifra. Y es que el ser Maestro —en cualquier grado de enseñanza— 
tiene mucho de don gracioso. ¿Cómo puede llamarse con verdad 
Maestro al hombre en quien las palabras suenan como avergonzadas, 
los conceptos nacen sin acabar de nacer, y hasta el alma parece que 
se lleva mal puesta? 


A la Filosofía le cabe el descifrar la complejidad psicológica del 
Maestro. Pero no es menos preciso su influjo en el conocimiento y 
descubrimiento del discente. Muchos de los errores didácticos —y de 
los más graves— han provenido de la desconsideración psicológica 
Hacia el alumno. No se ha advertido suficientemente que cada hom- 
bre es un mundo y cada edad un problema, cada hora de un niño un 
enigma y Cada momento de un joven una tentación. Se ha preten- 
dido medir la enseñanza, su proceso y su influjo con nonios, en vez 
de emplear virtualidades. Y se ha culantificado la actividad, que por 
su carácter individual y anímico repele mediciones cuantitativas. To- 
das las experiencias concordes, si son de expresión numérica, no di- 
bujarán nunca las líneas fisonómicas o etopéyicas de unta individua- 
lidad. No se trata ya de una defensa de la originalidad personal del 
alumno, pues esto sería adelantar la crítica a planes determinados 
—el Dalton, el de Winnetka—, sino de una diferenciación específica 
en la vitalidad del escolar, levantándole de la postración a que le 
somete una educación inexplicablemente inhumiana y por inhumana, 
estéril. 


El niño no es un muñeco, ni el joven un autómata. Lo esencial 
en la tarea didáctica es que el niño o el joven se entreguen al trabajo 
vital de la enseñanza como desarrollo natural de sí mismos, no en 
cuanto discentes. El mejor alumno es el que no se percata que está 
en el aula, y el mejor Maestro el que rompe las cuatro paredes con 
la luminosidad de sus inspiraciones. Se da el Caso de que maestros 
—algunos maestros— no hablan a nadie, cuando creen hablar a los 
discípulos; y, sin embargo, exhibirán la perfecta acomodación a un 
método pedagógico. Y discípulos encontramos que muestran sus ta- 
reas sin tacha, pero sin que esta perfección pase de ser ejercicio me- 
cánico o artificio lógico, sin ulterior resolución humana ni alcance 
educativo, 

La Filosofía descubre los secretos del niño en su individualidad 
y en su comportamiento social. Parece ser que la sociabilidad del 
niño no es, en sus manifestaciones, tan natural como pudiera creerse, 
cediendo a la sentencia de Aristóteles. De todas formas, un estudio 
de la condición de la edad y de la interdependencia en los grupos 
puede esclarecer el tema, ya que su estudio es necesario para captar 
en su realidad más entrañable la disposición escolar de cada “alumno. 

Hasta qué punto la Filosofía invade e informa la Didáctica, con- 
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sagrándola como ciencia, en vez de anularla, nos lo puede esclarecer 
un ejemplo. Los filósofos andan divididos sobre la naturaleza del con- 
cepto; no están concordes tampoco acerca del proceso psicogenético 
de las ideas; reina entre ellos la desconfianza sobre el origen innato 
o tadventicio de nuestro tesoro intelectual. Pues bien, la adopción de 
uno u otro sistema filosófico dominará la tarea, métodos, orientación 
y desarrollo didáctico del Maestro. 

No se diga —reparo inconcebible— que la ignorancia de la Filo- 
sofía aleja el escepticismo, porque el conocimiento de las doctrinas, 
aun sin tomiar partido por ninguna —y no es éste nuestro consejo—, 
será fuente irrestañable en la fecundación de la tarea didáctica. No 
llevaremos nuestros pensamientos a la decisión de Sócrates; procla- 
mando que educación y filosofía, santidad y sabiduría, malicia e ig- 
norancia son voces sinónimas y que se entrañan; pero sí nos per- 
_mitimos afirmar que la ignorancia filosófica es la mejor arma del 
desconcierto y de la soberbia; y la contumacia en su desconocimiento, 
la desfiguración educativa de la enseñanza. No exigimos al Maestro 


una originalidad filosófica, ni podemos pedirle una formación en ex-: 


tensión y profundidad, pero sí ha de perseguirlas quienes se atrevan 
a dictaminar —en diagnóstico y terapéutica— sobre la enseñanza ge- 
neral y especial desde sitiales universitarios o administrativos. 

Si nos detenemos en la enumeración de autores y cita de obras 
filosóficas que merezcan el rango de fuentes por la exposición clásica 
de una doctrina y por haber podido atravesar el muro de la historia, 
habremos de recordar a Platón y a Aristóteles. Cada uno en la ori- 
ginalidad de sus sistemas nos han legado no un cuerpo de doctrina 
didáctica, pero sí una fundamentación filosófica de la enseñanza y 
el estudio —a veces acabado— de factores, miembros y actividades 
con que la educación se desarrolla. La propia organización de la Aca- 
demia y del Liceo son instituciones clásicas frente al misticismo pi- 
tagórico, por ejemplo, o a la publicidad sofista. 

Clásicos en filosofía cristiana, con título de fuentes doctrinales, 
San Agustín (3) y Santo Tomás. En la filosofía moderna, Bacon, Des- 
cartes y Kant. Acaso haya de ser citado Heidegger como inspirador 
de un proceso filosófico que no puede marginarse sin violencia filo- 
sófica y educativa, pues a su influjo —al de su doctrina filosófica— 
se debe la exaltación de una generación y forma de vida y de muerte. 

A cualquiera se le alcanza que los nombres citados —los títulos 
de sus obras huelga escribirlos— son como la cifra de una dirección 
filosófica inspiradora de un proceso pedagógico en el que se valoran 
unos métodos y facultades que en el otro se tienen en menos, para 
a distintos. Agustín de Hipona, por ejemplo, y el Santo de 
SE e la mano en la técnica pedagógica y 

r EG . Y, Sin embargo, nadie se atrevería a negar 
que en ambos la verdad es el único blanco de aspiración, y la pre- 


tensión de acierto el más fu ] 
: erte impulso el alma de sus exposi- 
ciones doctrinales. y pes 


: (3) Citamos autores “clave” con presencia actual y actualizada. De no 
os a este criterio no podría olvidarse el nombre de Clemente Alejan- 
rino, por ejemplo, ni la preocupación renacentista. 
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Apropiados los elementos en suspensión de la tarea didáctica, y 
que son de formiación filosófica, cabe señalar aquellos tratados o nom- 
brar los autores que por su rigor y competencia puedan merecer un 
puesto entre las fuentes, aunque no dejen por ello de ser las mejores 


guías de la selección bibliográfica. Ratke, en el siglo xvi, que fué, 


en lo que se sabe, el primero que acuñó el nombre de Didáctica para 
nuestro cometido; después, Comensky o Comenio, que difundió —en 
el xvii— el título, aunque en los XXXIII capítulos de la obra se tra- 
ten cuestiones que sobrepasan el campo hoy acotado para la Didác- 
tica. Con todo, la idea de Comenio es clara en su primera definición. 
«Didáctica —dice— viene a ser lo mismo que tarte de enseñar.» Si a 
la palabra «arte» se le amplía su significado sin contraponerla a cien- 
cia, el propósito de Comenio es claro. En trance de ampliar textos 
—O0 autores— clásicos sin que se rebase el carácter de fundamenta- 
ciones originales, enumeramos a Pestalozzi en el xvm; en el xIx, a 
Herbart, y a Dewey en el nuestro. Los diversos sistemas didácticos 
y planes de enseñanza son —como su nombre apunta— la resolución 
metodológica, pero no fuentes propiamente dichas. Todos ellos, así 
como los tratados didácticos, van señalados en los repertorios de con- 
sulta, aunque algunos manuales —tal la Didaktik als Bildunslehre, 
de Willmann— merezcan la consulta diaria. Tampoco pueden ser ha- 
bidos como fuentes los Diccionarios o Léxicos pedagógicos; si acaso, 
las Crestomatías y «Colecciones», aunque exposición exclusiva de tex- 


_ tos didácticos sobre la enseñanza general y especial «no conocemos» 


ninguno, tratándose siempre como capítulos, notas o apartados de 
la Pedagogía racional o experimental o en la organización escolar. 
A cualquiera se le alcanza ahora ya que son fuentes de la Didác- 


tica general —supuesta la teoría de la enseñanza— aquellos autores 


clásicos que han estructurado la ciencia —objeto de la enseñanza—. 
En este sentido, no se pueden olvidar las clasificaciones de Comte, 
Ampeére, Spencer, aunque —como se entiende fácilmente— intentos 
de clasificación se leen en autores antiguos y modernos, En lo que 
respecta a una especificación formal por esferas de realidad y conte- 
nidos objetivos, son fuentes las obras de Dilthey y de Rickert, que 
han ensayado una determinación axiológica y unas conceptuaciones 
sobre las ciencias naturales y las culturales (4). Como también habrá 
que tener en cuenta a aquellas obras que por su método, estilo y 
visión de conjunto puedan ser consideradas como textos clásicos de 
la ciencia que se tratla de enseñar. El poder recurrir a una «Historia» 
cuando se trata de explicar la metodología didáctica de la historia o 
saber leer un tratado de «De Deo Trino» cuando es la Metodología 
de la Teología revelada lo que se intenta enseñar a los universitarios 
lo juzgo tan elemental y moralmente necesario, que el estar impo- 
sibilitado de hacerlo —sean los que fueren los motivos— denuncia 
ausencia de honestidad intelectual y —ni que añadirse tiene— des- 
prestigio académico. 


Adolfo MUÑOZ ALONSO. 
Madrid. 


(4) Véase también, de GRASSI-VON UEXKULL, Las Ciencias de la natura- 
leza y del Espíritu, Barcelona, Miracle, 1952; trad. y prólogo de Muñoz Alonso. 
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A propósito de la disputa de las artes en el 400 


por M. T. ANTONELLI 


E. Garin —en el prólogo a la edición de los textos humanísticos 
sobre las artes (1)— comienza refiriéndose a Kristeller (2). Este, par- 
tiendo de la inesperada analogía entre la cuestión planteada por Pom- 
ponlazzi a propósito del primer libro del De anima de Aristóteles («de 
dónde proviene la nobleza de la ciencia: de la nobleza del sujeto 
O del grado de certeza de la demostración o de entrambos») y el pro- 
blema central de toda la postura de Galileo, señala cómo —bien pen- 
:sado— la cuestión laparece como la respuesta a una disputa sobre la 
naturaleza de la ciencia y de las artes que constituye no una excep- 
ción, sino una postura de las escuelas filosófico - aristotélicas. 

Garin, con la edición de los textos, quiere hacer notar que no so- 
lamente las escuelas y la tradición, sino también los nuevos ambien- 
tes, hacen de la cuestión uno de sus temas más apasionados. El exa- 
men de los textos, según la indicación que nos da Garin, parece poner 
en evidencia dos cosas: el planteamiento de fondo tiende ordinaria- 
mente a seguir la división estlablecida por el primer comentario de 
Averroes, en donde se ordenan las disciplinas según la dignidad del 
método y según la dignidad del objeto. 

No deja de introducir, sin embargo, en el Comentario 74 al Segun- 
do de la Física la idea de que es necesario tener siempre en cuenta 
el fin, o, dicho de otro modo, la ratio boni. A partir de esta última 
observación se inoculan los gérmenes de la duda y de los diversos 
caminos que en la disputa acerca de la supremacía de la jurispru- 
dencia y de la medicina —las dos ciencias sobre que versa la discu- 
sión de los textos editados por Garin— se irán evidenciando cada vez 
más. Tanto, que a través de los mismos textos no sería posible es- 
tablecer un claro y límpido perfil de la posición de los humanistas, 
que, en cuanto laristotélicos escolastizantes, están, al parecer, comba- 
tiendo la dignidad abstracta de la ciencia, 


(1) “La disputa delle arti nel Quattrocento: Testi editi e inediti di Giov. 
Baldi, Leonardo Bruni, Poggio Bracciolini, Giovanni d'Arezzo, Bernardo Ilicino, 
Nicoletto Vernia, Antonio De Ferraris, detto il Galateo, a cura di E. Garin.” 


Vallecchi Ed., Firenze, 1947. 
(2) Humanism and Scholasticism in the Renaissance, Byzantion, 1944-1945, 


p. 371. 


AVGVSTINVS, V (1960), 75-88. 
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Estoy completamente de acuerdo sobre la variedad de los motivos. 


que intervienen en la discusión y sobre la imposibilidad de clasifi- 


carlos, so pena de perder la sustancia del nuevo mundo humanístico. . 


Igualmente estoy de acuerdo con las observaciones precisas, como 
el «colorido equívoco» que asume la ciencia del derecho, cual ciencia 


contemplativa y iactiva, y la visible tendencia en algunos textos —por* 


ejemplo, los textos de Salutati— a transformarse de leyes en emblema 
de acción, en actio más bien de «la humanidad laboriosa en la vida 
de sociedad». Tampoco vería mal tales precisas observaciones en la 
convergencia y relación a las tesis más generales de Garin de Del me- 
dioevo al Renacimiento, donde insistentemente se hace hincapié so- 
bre el bullir de la laboriosidad humana, y también sobre la laborio- 
sidad científica —que constituye las varias ciencias nuevas—, como- 
signo típico de los tiempos del Renacimiento (3). Yo misma he ha- 
blado de nacimiento del método, de posesión de las realidades huma- 
nas (historia y política y arte, como ciencia de la naturaleza) a partir” 
del Renacimiento, como paso del mundo del hombre al mundo de 
lo humano (4), como regla característica que determina el tránsito de: 
la filosofía medieval al pensamiento humanístico y después al des-- 
arrollo del pensamiento moderno (5). 

Sin embargo, pienso que, en la imposibilidad de reducir a un es- 
quema (la idea siempre es trivial en sí misma, y más todavía tratán-- 
dose de edades totales, ridas y complejas como es el Renacimiento), 
y también dada la absoluta variedad y complejidad de los motivos en: 
las disputas, podemos sorprender algo que nos sirva para determi- 
nar el espíritu que consigo llevan las disputas. Dirfase que el ele- 
mento que interviene Casi siempre, directa o indirectamente, en las: 
disputas como elemento que debe decidir de la mayor o menor ex- 
celencia de una ciencia, es el aumento de las cualidades humanas: 
que la ciencia confiere. El hecho eminente es para mí, pues, el paso: 
preferencial del sustantivo abstracto la «medicina», el «derecho», al 
sustantivo concreto, y, por tanto, la tendencia potencial a la trans- 
ferencia de la cuestión de disputa de hoc a comparación inter hós, de 
la disciplina al hombre, al medicus, al iwreconsultus. En este punto 
es necesaria una explicación. Se trata de un paso, según los clásicos 
y el modelo del vir illustris y egregius in se, que mientras parece re- 
montarse al valor íntimo y a la sapientia o a la virtus, pasa a Oocuparse 
de una manifestación de la figura social. La disputa pasa del sus- 
tantivo abstracto al concreto; tiende potencialmente a transformarse: 


(8) Sin embargo, no aceptaría la oposición drástica, o sea, una postura 
anticontemplativa del Renacimiento, ni la reducción de la filosofía en filología 
o en búsquedas analíticas. Los filósofos más unitarios, metafísicos y poetas 
en sentido platónico que, aun siendo óptimos rebuscadores de nuevas cosas 
son especulantes entusiastas que funden y confunden (magia, dialéctica y re- 
ligión) porque se proponen los más altos problemas, pertenecen al Renaci- 
miento. Asi se nos presentan Ficino, Bruno, el mismo Pomponazzi y Telesia 
y, asi, sí se quiere hablar de evolución, Spinoza y Leibniz. 

(2) Ef. -M. T. ANTONELLI, Eidos o praxis ? 

(5) Indudablemente, siendo válidos estos motivos, válida es también la 
observación sobre la pluralidad de los textos y de sus motivos y sobre la. 


imposibilidad de poder dar —por lo tanto— con una determi j 
nística predominante. AS 


a 
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en una confrontación entre los hombres; mas propiamente no se tra- 


ta de una confrontación entre hombres, sino entre figuras públicas, 
-0, mejor dicho, sociales: entre dos o más posiciones de potencia ES 
prestigio sociales, dos aportaciones de mayor necesidad, valor intrín- 
seco o mérito en el mundo de las relaciones. . 

En este sentido, el seguir el desarrollo de los diversos tratados 
resulta sumamente instructivo. Y laparece muy claro cuál es para nos- 
otros el motivo más sutil, es decir, cómo se utiliza todo el complejo 
clásico de la idea del sapiens y del hombre virtuoso, haciéndolo, en 
cierto sentido, presente, mas superándolo en el concepto de la utili- 
«dad social. Indudablemente, lo que aquí interviene, en apoyo de esta 
mentalidad, es la idea cristiana del hombre, en el que brilla la imago 
Dei, por un lado, y la idea latina del vir illustris del hombre público, 
«concretada más o menos en un contenido culturalístico por el que 
el vir illustris es un vir probus dicendi peritus. Mas nos hallamos to- 
davía —respecto a estos componentes mentales en sí considerlados— 
en una diversa atmósfera. Todos estos elementos intervienen, mas no 
son la sustancia, aunque sí el lenguaje, el vestido, alguna vez la 
prueba de una nueva celebración. Pruebla, decíamos, metafóricamente, 
ya que las pruebas que se van configurando se funden con la sus- 
tancia misma del nuevo planteamiento, Son celebraciones utilitarias 
del medicus o del ¿iureconsultus en el mundo de las relaciones huma- 
nas, de eficacia, de prestigio, etc. 

"Típico es, por ejemplo en la Disputatio de Juan Baldi (6), el re- 
montarse a la cita clásica de Casiodoro (Var. VI, ep. XIX), en la que 
“se considera el objeto del arte: Zuris enim... sed quanto gloriosius est 
expellere quod mortem videtur inferre et sanitatem periclitanti red- 
dere, de qua coactus fuerat desperare, para el paso inmediato a una 
afirmación central, que es la nueva tesis, a partir de la cual, siempre 
en círculo, se desarrollan los argumentos que son una resaca, un ca- 
minar, un volver hacia la antigua excelencia de la ciencia en sí: «Me- 
dicus est Dei minister, custos naturae, sanitatis conservator, et illius 
<amissae recuperator cuiuslibet aegritudinis, inimicus hostilis, et mor- 
tis sine foedere constanter rebellis» (7). 

Es muy significativo el resumen de las razones de la excelencia 
de la medicina, que son a la vez tauspicio y causa del elogio: Medicina 
est iustitiae civili in honore praeferenda ac praeponenda. Ratio: nam 
post lapsum primi parentis datae Sunt homini septem continuae gue- 
rrae sine pacis spe..... Prima guerra est contra sensitivam... et in re- 
medium ad hoc theologiam. dedit Altissimus, quae valeat ratio sensi- 
tivae frenum imponere. Secundo, humores et membra contrariis com- 
plexionibus inter se debellari continue, et caelorum influentiis et ele- 
mentorum contrarietatibus, et terrae nascentium contrariis proprieta- 
tibus, et animalium dispositionibus venenosis corpus humanum vezxari 
continuo, quibus bellis in remedium medicinam statuit Altissimus. Et 
sic in ordine scientiarum post theologiam medicina est secunda (8). 


(6) Iohannis Baldi: Disputatio an medicina sit legibus politicis praeferen- 
.da, edición del volumen citado de Garin, pp. 3-4. 
> (Fy> Hd. cit., p. 3. 
(8) Ed. cit., p. 4. 
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Es muy expresivo cómo se plantea también aquí la cuestión de 
la ciencia especulativa, y considerando la medicina como especulati- 
va, se deduce de ella un motivo tradicional acerca de su superioridad; 
mas este argumento da la impresión de ser todavía algo del todo ex- 
trínseco y a se. , 

Particularmente significativo y conveniente es el caso del tratado 
de Juan d'Arezzo (9), en el que la disputa de las artes y de las cien- 
cias de tal forma llega a ser una disputa sobre la figura social del 
hombre de ley y de la medicina, que, seguida paso a paso en su des- 
arrollo, resulta casi paralela a una segunda disputa que con la pri- 
mera «se enlaza y tiene como argumento el vulgo» (10). El hombre 
de la medicina y el hombre de la ley surgen poco a poco en las dos 
tesis opuestas, como los que se oponen a la estupidez de los más y 
reparan, con su obra, los daños que la misma crea y procura, o bien 
como los que son considerados como el quicio y los obradores de la 
pública utilidad. Y que el motivo no sea algo superficial, sino profun- 
do y que responde a una mentalidad, está también comprobado por 
la insistencia marginalmente acusada sobre el conocido tema de que 
el verdadero vir, el hombre que es el óptimo y, por tanto, el príncipe, 
no sólo está dotado de todas las virtudes, sino aquel cuyas virtudes 
constan a los magnates y al pueblo. Por ello, en la dedicatoria y aper- 
tura del tratado, a propósito de Cosino muerto, el elogio que aparece 
expresamente no es sólo un «epígrafe» solemne, sino el motivo de 
un modo de considerar las cosas que se representan en el tratado: 
Erat enim, vir hiec clarissimus, iustitia, pax et misericordia ac pietas 
et solamen, non optimatibus solum, sed plebeis vulgaribus et totius 
provinciae universis hominibus (11). 

Lo que hemos hecho notar adquiere particular interés en cutanto 
que el tratado del Aretino nos presenta particularmente rico en pun- 
tos de vista para los efectos de la consideración de las disciplinas y 
del juicio sobre ellas. Aparecen en el Tratado, conscientemente des- 
arrollados con sucesión y orden, los tres puntos que constituían los 
posibles criterios de una disquisición acerca de las ciencias y de las 
artes: el objeto, el método (12), el fin (13) (tan del agrado del tratado 


] (9) Johannis Arretini Phisici de medicinae et legum paestantia ad claris- 
simum tuvenem Laurentium Medicem (Edi. cit., pp. 36-101). 
(10) Cito en las notas algunos de los pasajes más significativos «n los que 


E oO de la medicina aparece desarrollada a través de la disputa sobre 
el vulgo. 


(11) Ed. cito, p. 36: 

(12) Johannis Arretini Phisici De Medicinae Et Legum Praestantia Ad 
Clarissimum Juwvenem Laurentium Medicem, en “La disputa delle arti nel 
Quattrocento, bajo la dirección de Garin. Ed. Vallecchi, Firenze, 1947. “Leo- 
nardus: Haec profecto soluto vocabulo scientia est. Medicina vero cum fun- 
damenta a natura immutabili recipiat, atque etiam demonstrationis et expe- 
rimenti semita gradiatur, verior sane scientia est; quo circa si illarum dig- 
nitatem a semita qua incedit comparare volumus, medicina utique dignior 
magnopere erit...” (p. 88). 

: (13) “Leonardus: Tertium vero est, harum scilicet scientiarum finis. Medi- 
cinae vero finis est corporis ac mentis sanitatem servare vel ipsam perditam 


redimere, quae non sane minoris quam illa dignitatis; nam est legum bene vi- 
vere solum, illius vero vivere et 
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bene vivere simul, non autem bene vivere 
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de la Reductio artium ad theologiam de Buenaventura y a la tradi- 
ción franciscana), También aparece tímidamente la clásica distinción 
medioeval, afirmándose todavía mejor después de consolidarse el con- 
cepto de arte mecánica, entre ciencias y artes, las primeras contem- 


-Plativas y teóricas, que contienen los principios; las segundas, hace- 


doras o prácticas (y sin pertenecer todavía simplemente a la «ética», 
como opuesta a la especulación). Mas la distinción aparece precisa- 
mente sólo para ser superada en la ratificación de la realidad unitaria 
de la ciencia que es arte y de la actividad que es ciencia, o sea, un 
solo modo del ser (14). Y todavía todos estos elementos, a pesar de 
desarrollarse Cada uno de un modo independiente y con amplitud, 
se suman en una disputa de la «dignidad» que no es ya la dignidad 
de la ciencia (la cual debería ser determinada automáticamente por 
estos tres criterios), sino la «dignidad» de la «figura» mundana. En 
relación a este hecho ya no bastan aquellos criterios; se determinan 
con las tadiciones que dan la impresión de ser un simple codicilo que 
produce un sabor totalmente distinto. Lo que entra en acto es un 
concepto de opinión pública, elemento de ratio para la determinación 


- del valor de las disciplinas humanas. En parte es la antigua idea del 


consensus gentium, como criterio de juicio, en cuanto que aquí se 
presenta como una referencia a una determinada sociedad, ligada a 
ella y articulada no en convicción de la naturaleza, sino en prueba 
de relieve y de utilidad. Esta intervención en el juicio para hacer 
notar la perspectiva en que viene a situarse una determinada dis- 
ciplina en relación a la realidad de una sociedad en la que el hombre 
médico o docto en leyes obtiene o merece un correlativo, tiene su 
equivalente en el otro dato, por el que, la su vez, si la opinión pú- 
blica es el elemento o ratio de determinación, protagonista en este 
determinarse, es precisamente, a parte subiecti, la persona del doctor 
en leyes o medicina como obrando esto o aquello, como hombre que 
tiene tales y tales dotes, tales o cuales actividades. 


a vivere absolvitur. Est enim imbecillius, nec per sese sistens; vivere vero 


aabsque bene vivere facile invenitur. Insuper paria sunt, vivere et bene vive- 


re, et esse et bene esse, sed dignius est esse, nam esséntialiter est quam béné 
esse cum potius sit accidentale; similiter igitur vivere quam bene vivere dig- 
nius.” Ibid., p. 90. ha 

(14) “Carolus: Docti etiam medici bipartiti videntur. Nam quidam dum- 
taxat physici, alii vero tantum cyrugici appelantur, quasi artes non dispares, 
solum, sed incompatibiles videantur, ut si quis physicus nequaquam cyrugicus, 
et si quis cyrugicus nequaquam physicus esse possit. 

Nicolaus: Hoc forte latrat vulgus, cum singula quasi everso aut praepos- 
tero ordine concipiat, ut antea dictum, nam tum Ipocrates et Gallenus ac alii 
medicinae conditores, si physici numquam cyrugici, aut si cyrugici numquam 
physici fuissent, isti vero no uter utram, sed omnes ambas medicinae docuere 
partes, ut ambarum maximi ac summi fuere magistri. ; 

Leonardus: Hoc profecto, Carole, rationi adversum liquido constat; nam si 
a physica cyrugia fundamenta recipiat, ac etiam physica et cyrugia roboretur, 
una ab altera si perfecta fit, nequaquam separatur, quare nec physici nec cy- 
rugici umquam perfecti erunt, nisi comitem habeant alteram partem, veluti 
caput sine pede aut pes sine capite numquam perfecti dicentur. Plus enim 
valde affinitatis habet physica cum cyrugia quam jus canonicum cum civili, 
sed horum alterum altero perficitur, ut legistae sentiunt. Magis ergo atque 
magis physica com cyrugia alterutrae perficiuntur, cum unius eiusdemque 
scientiae ambae sint partes.” Ibid., p. 60. 
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Todo cuanto venimos recalcando puede resultar con suficiente cla- 
ridad, por ejemplo, de la tabla de contraposición que se establece en 
unos párrafos como los que aquí aducimos en las notas, que llega a 


tener suma importancia para uclarar la norma según la que en resu- 


men vienen confrontadas las cosas (15). En este párrafo es eviden- 
tísima la oscilación entre una inmovilidad de la ciencia, descrita 
como la más bella en sí —con una propensión insistente 'a deslizarse 
hacia la idea medieval de la más hermosa, por ser más universal por 
definición— y un empeño por describir la medicina como la más po- 
tente, la más constructiva en la sociedad humana. 

Y sobre esta base, precisamente, cuando la dignidad se convierte 
en una potencia y en una eficacia, ya no se habla más de medicina, 
sino más bien del médico y de su precedencia. La cuestión de la pre- 
cedencia es algo abstracto y un poco académico; mas no es así el modo 
como se desenvuelve. Lila «precedencia», para el Aretino, va ya ligada 
al honor del médico, y el honor, con la posibilidad de defender pre- 
cisamente tal honor como precedencia y prestigio en el complejo 
social. A partir de un cierto punto, toda la discusión se centra sobre 
el concreto: Si quoque, ut asseris, medicina subectio demonstratione 
ac fine clarior sit, est tamen etus practica longe turpior (16). En el 
fondo, sobre esta nobleza de la práctica de la medicina se decide la 
cuestión y todos los argumentos, empleados anteriormente como de- 
finición, hallan el modo de convertirse en una persuasión. Tanto es 
así, que se alude al más humilde aspecto de la profesión del médico 
—o sea, a todo aquello que medievalmente hubiera sido considerado 
como un laccidente de la medicina en sí— al recorrer las callejuelas 
con sus inmundos lugares, llenándose de insectos, unido todo ello a 
las pocas ventajas económicas, etc. (17) Aparece de nuevo la ambi- 


(15) “Leonardus: Non dubium leges portiunculam quandam philosophiae 
moralis sibi comparare: illam vero, quae hominem aspirat ad temporalium 
bonorum legitimum usum, unde philosophiae moralis electi quidam flores sunt, 
ceu civiles et iustae quaedam conclusiones ex ea decerptae, et in tabulis a 
Iustiniano vel altero populis donatae, ut bene lauteque vivendi viam sequan- 
tur, quam ipsi ex sese, vel pro ingenii rudis ignavia, vel pro sensata quadam 
et bestiali affectione, invenire nescissent, atque eis sub praecepto vel poena 
donatae, ut illas plene inviolataque servent... Medicinalis autem scientia uni- 
versum circuit orbem ut non solum cuiusvis aetatis aut conditionis homines ei 
subiciantur, sed etiam animantia alia plurima, ut equi, boves aut accipitres. 
Nam hi a suis curantur medicis antidotis ac canonibus ad hominum curam 
spectantibus, si bene conspexeris. Quare scientia haec, et si circa bonorum 
temporalium civiles passiones versetur, quae temporalibus bonis attinent, illa 
animae simul et corporis, cum tamien longe universalior, ac infinita paene 
totius orbis subiecta recipiat, arbitrario quodam et extimativo iudicio quale 
in re hac ferri potest, longe profecto censenda dignior. Sed si legibus potestate 


vel dominium addas a rege datum, ad suam paululum dignitatem adicit, ut 
medicinae forsam affinior sit.” Ibid., pp. 84-86. . 
(116) Ed. cit., p. 90. 


(17)  Gustosísima —también desde el punto de vista literario— la descrip- 


ción que se hace de este “problema”. “Nicolaus: Si medici vicos circuunt, hoc 
sibi ad corporis valitudinem salutare est exercitium. Si vero domunculas, mag- 
nas etiam et saepe regias visitant aulas; si denique pulices lucro captant, plu- 
rimas etiam saepius cum illis adducunt pecunias, ut haec pro eis decens sit 
commutatio. Sed si stercus et urina sint medici fercula prima, sunt etiam 
puellarum ac iuvencularum interdum amoenae indoles, mollesque manuum ac 
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ción de que el médico sea el más potente, porque es el más docto, por- 
que no se decide a renunciar a la idea de que el mayor prestigio o 
la mayor potencia están en correlación con lo que vale más. 

Es muy interesante y curioso el ver cómo la disputa se extiende 
en este sentido a las cosas más fútiles, no hallando ya el ubi consis- 
tam de una exacta jerarquía predefinida, sino queriendo reconstruir 
una jerarquía de prestigio, concebida como algo de dignidad que debe 
haber, pero que también debe tener su correspondencia, su funda- 
mento en la realidad. Al título de dominus o de magister (y de domina 
para la esposa) que el médico quiera conseguir. Merece la pena el 
seguir analíticamente un párrafo de esta disputa (18). Mas he aquí 
las nuevas preguntas, típicamente modernas, insertadas en el nuevo 
orden de cosas. Como la fuerza, en cuanto tal y de parte de la ley, 
comienza ya el problema que Maquiavelo acusa: cuando el prestigio 
viene a ser un canon del valor, la fuerza aparece como el elemento 
auténtico del prestigio. «En el poder y en la autoridad —denuncia 
improvisadamente el diálogo hacia el final— no es ese punto el que 


brachiorum pulsus, et ten:rae mamillae dulcia fercula, atque tibiarum et pec- 
tinis suaves aspectus, quae pro illis satagere valde videntur. Legistáe, autem, 
si non domos aut vicos quaerirent, petunt tamein vilia et sordida officia, quae 
ipsi barrerias (Cod. birrarias) vocant, ut ibi magna cum calamitate ac incom- 
moditate agrestem ducant vitam... Medicorum vero errores ne sindacentur, 
lapide, ut antea diximus, vel humo teguntur.” Ibid., pp. 90-92. 

(18) “Leonardus: Audisti nobilitatem medicinae satis ingentiorum, qua 
medicus non parum praeesse debet. Sed alia etiam causa elegantior praeest. 
Nam est medicus rectus philosophiae moralis et naturalis ac dialecticae doc- 
tor, quas medicina sibi praepostulat; harum autem quasi quaelibet se sola 
legum scientia clarior est. Quo circa medicus, tot praeditis tantisque gemmis, 
quarum quaelibet ex sese quasi legum ingenuitatem praecellit, quanto longius 
pratire debeat tu te ipso intelligas. 

Carolus: Credo equidem scientiae parte medicum praeesse debere; parte 
vero auctoritatis ac potestatis, legistam. 

Leonardus: Supra iam dictum est legum potestatem ac auctoritatem valere, 
non tamen plurimum, quemadmodum de pincernae aut satellitis potestate prae- 
diximus, quae non eum vel digniorem vel praestantiorem reddit; quare que- 
madmodum tabellaria potestas sed auctoritas, quamquam maior sit, legum 
nobilitatem non aufert, ita nec legalis medicinalem. Sed legum paululum ceda- 
mus praesumptioni, quam ex sese usurparunt. Jllos itaque dicamus non iure, 
sed munere aut largitate quadam, quasi pares pergere valere. Si vero praece- 
llentiae aliquid dandum sit, medico semper detur. 

Carolus: Si medici re clariores essent, cognomen etiam clarius essent adep- 
ti; hoc vero ais abest. Nam vocantur legistae pro nomine domini, suaeque 
uxores semper dominae appelatae sunt, quasi aliis dominentur. Medici vero 
solum magistri cognomen habent; coniug s autem suae nullo claro decorantur 
cognomine; est enim hoc medici cognomen commune cerdonibus, fullonibus, 
officinis, et muros manibus construentibus, atque etiam artistis plurimis vic- 
tum manu captantibus, ut etiam medicina cum jllis una vilis appareat. 

Nicolaus: Nomen magistri, quoniam commune valde est, plurima sibi con- 
cernit subiecta, quorum quaedam clara, alia vero abiecta et vilia... Praeterea 
domini cognomen commune etiam asinis est, ut saepe incolae suum asellum 
dominum auricum vocent, atque etiam nicticoracibus avibus, quas barbagiannes 
dicunt; istae enim domini gufones appellari interdum consuevere. 

Leonardus: Apud provincias et urbes, quae rectiore sermone ac clariore 
politia vitam agunt, medici ipsi cognomine domini simul et magistri vocan- 
tur, ut hoc duplicato cognomine legistis superesse intelligantur, qui domini 
dumtaxat cognomine sunt insigniti; uxoresque suae, etsi non magistrae, do- 
minae tamen semper appelatae sunt.” Ibid., pp. 94-96. 
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prevalece, el hombre de leyes, sino el hombre de farmas» (19). Lo 
cual es salvar al médico frente al hombre de leyes; pero es también 
poner un interrogante acerca de la excelencia de entrambos, porque 
ellos no tienen el máximum de la autoridad y del poder. A menos 
que se repliegue y a la vez se avance hacila la idea de un prestigio 
que esté profundamente ligado a la profundidad y amplitud y al gra- 
do de necesidad de los servicios que el hombre médico puede des- 
arrollar en la sociedad y a la idea de que el prestigio social pragmá- 
tico consiste en una debida proporción con la elevación intelectual 
y con la complejidad espiritual que una figura dada encierra en sí. 
Lo cual es también una afirmación platónica del primado del es- 
píritu, a la que parece aludir un realista como Aretino; mas parece 
ser también mejor la afirmación realista de un nuevo concepto de 
élite en el que se defiende que la variedad y amplitud son los cáno- 
nes más sólidos de social «eficacia». 

Precisamente esta alternativa y este duelo de potencia y dignidad, 
una vez aparecido el concepto de prestigio, salta a la vista en el 
fragmento de Bernardo de Siena (20), donde el argumento de la uni- 
versalidad medieval se convierte en argumento de la apología de las 
armas y de la milicia, y donde la filosofía se transforma —con la dis- 
torsión de un pasaje del De Officiis que alude al caso particular de 
la suspensión del ocio— en lo que debe traerse sistemáticamente y 
definitivamente a la tierra como un organismo para la utilidad pú- 
blica (21). 

La casuística de Juan D'Arezzo —como oscilación sobre la uni- 
versalidad de la ciencia— se encuentra, por otra parte, en Poggio 
Bracciolini. También en Bracciolini el tema de que la ciencia es más 
digna por ser más universal se repite, pero añadiendo que la ciencia 
médica es más universal porque a la vez es científicamente más com- 
pleta y compleja y más inmediatla y directa (22). Junto a esto se co- 
loca el elemento de la prioridad de invención o constitución de las 
artes y de las ciencias, y, sin embargo, el elemento que continúa pre- 
valeciendo es todavía el elemento de la utilidad (23). Combinado con 


(19) Ibid., pp. 98-100. 

(20) Bernardo da Siena o Bernardo da Montalcini. Dal Commento «ai 
“Trionft” di Bernardo Ilicino, edic. cit., pp. 105-107. 

(21) BERNARDO DA SIENA, Dal Commento ai “Trionfi” di Bernardo Ilicino, 
en OS delle arti nel Quattrocento, a cura di E. Garin, Vallecchi, Firen- 
ze, 1947, 

(22) “.. quanto naturali philosophiae moralis cedit, tanto leges medicinae 
concedant n cesse est. Iureconsulti in urbe solum docti habebantur; extra 
urbem indocti. At medicinae ars firmiore in sede residet, ut quae ab ipsa phi- 
losophia, hoc est ab ipsa natura. Adde quod statim reperta medendi arte, et 
medici extiterunt; vestrorum doctorum multig post saeculis, ut rei inutilis, 
usus inventus est, ad serendas nutriendasque lites introductus.” Ibid., pp. 18-19. 

(23) “... Excellens ergo ac salutaris est legum constitutio, quarum tanta 
vis, tanta necessitas reperitur, ut absque illis neque consistere civitates, neque 
celebrari hominum coetus ullo pacto queant. Qua ex re manifestatissime cons- 
tat omnes alias disciplinarum facultates longe vetustate leges anteire. Siqui- 
dem philosophia naturalis, reliquarum omnium parens atque mater, quo tempore 
orta fuerit satis constat. Tales enim Milesius primus de natura rerum quassi- 
visse dicitur; ipsius philosophiae nomen cepit a Pythagora, qui se philosophum 
appellavit. Moralem vero Socratss in disputationem introduxit... Astrologiam 
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el dicho elemento de la prioridad, tal elemento crea la idea nueva 
de un humano sentido, de una necesidad con la significación de una 
superioridad humana (24). Partiendo de esta base, el discurso se con- 
vierte en algo fácil, concreto, Se convierte, sobre todo, en un discurso 
explícito sobre la «practicidad» de las artes y sobre la realidad de la 
figura y del prestigio social del médico o del jurisconsulto. De la ju- 
risprudencia se habla como de un medio de convivencia, y brota de 
la pluma el comparar con el lanificio o la culinaria, que también son 
medios que sirven para vivir y convivir (25). Por otra parte, y como 
modalidad diversa, se reproduce el caso que hemos visto en Juan 
d'Arezzo. Llevada la discusión al terreno práctico de un medio que 
tiene su eficacia, vuelve a aparecer por un lado el tema de la fuer- 
za. Es una pura objeción que no asoma en el curso del diálogo, pero 
es una objeción que pesa (26). De rechazo, una vez que también la 
jurisprudencia —que el diálogo nos presentaba, sin embargo, como 
la misma filosofía moral humana que debería haber tenido en ésta 
toda su utilidad espiritual, y, por tanto, toda su dignidad (27)— apa- 


a Chaldeis fluxisse tradunt, sed tamen antiquissimum eius Zoroastrem fuisse 
constat. Arithmetican Pythagoras, medicinam Aesculapius, poeticam Orpheus, 
Linus et Museus tradiderunt. Novissima omnium dicendi ars et studium adin- 
ventum. Denique ne omnia percurram doctrinarum genera, nullus earum scrip- 
tor ante bellum Troianum fuisse verissimi auctores scripsere, sed multis antea 
saeculis, ut gentiles mittam, leges per Moysem Dei populo scriptae sunt et 
traditae, ut res quaedam veneranda et colenda vetustate leges esse videantur.” 
Ibid., pp. 13-14. 4 

(24) “Quid esset enim vita hominum sine legibus, quibus boni hortarentu 
ad virtutem, mali a vitiis compescerentur? Silvestris sane confusio et brutis 
animantibus similis.” Ibid., pp. 15-16. 

(25) “.. In tam varia igitur re, tam diversa, tam communi, tan vulgata 
prout vestro iuri accidit, qui honor, quae dignitas, quae extimatio inesse potest ? 
Nam quam utilitatem afferat ignoro; necessarium esse non intelligo, cum 
pauci sint illius periti, pauci qui obtemperent, exceptis dumtaxat Italis, apud 
quos istud vestrum civile ius tot controversias iurgia et lites excitat, ut satius 
fuisset eo carere. Ipsas leges, ipsa jure civilia, in quibis aetatem posuisti, 
consideremus. Equidem non intelligo cur ullo modo sit cum nostra scientia 
conferenda; nulli dubium esse potest quin ea doctrina atque ars sit praesta- 
bilior, quae circa esse hominis, versatur, quam illa quae ad bene esse disponit. 
At nostra illa quae spectant ad conservandum hominem tractat; vestra ut bene 
sit quaerit, hoc est ut iure vivat absque alterius detrimento, et in his occupata 
est, non quae salutem corporis respiciant, sed quae ad aequitatem videantur 
pertinere, ut quanto substantia excellentior sit his quae accidentia vocentur, 
tanto nostra facultas vestram excellere existimetur.” Ibid., pp. 23-25. 

(26) “.. Sola plebecula et inferiores urbis tenetur legibus vestris, quorum 
est de agrorum limitibus tuendis, arcenda aqua pluvia, et tectorum stillicidiis, 
et his similibus controversiis, vestram operam implorare... Quae enim vestra 
doctrina est, quam dicitis, quae unico imperatoris edicto tolli et mutari possit, 
et vos ex iureconsultis voluntate unius inconsultos queat efficere?” Ibid., 

. 28-31. 
el (27) “Sed ad legum redeo defensionem; dixisti eas circa bene esse hominis 
occupatas, ideoque inferiori gradu videri sitas, quam medicinae facultatem. 
Ubi concedam nos curare ut hominum genus, bene, iuste, temperate, honeste 
vivat, et vos quoque cura gadem, sed alia ratione, opem impenditis. Nam uti- 
litas in eis tanta inest, ut his solis urbes effici constat, et hominum vita regi, 
quibus ex rebus elici decet eam in illis dignitatem maiestatemque contineri, 
qua nulla maior aliqua esse queat. An vero summi philosophi in illis descri- 
bendis suum studium impertiti essent, nisi summam in ipsis gravitatem, prae- 
cipuam dignitatem, immensam utilitatem mortalium operam dignam philoso- 


A 
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rece como un medio y viene discutida sobre el terreno práctico de 
la eficacia o de la fuerza, la filosofía moral del hombre en sentido 
superior se aleja a se, se revela otra cosa; y vuélvese a proponerla 
de nuevo como sede de la verdadera dignidad de la humanitas ad bene 
vivendum, destinada por la vida humana. Se habla del derecho ca- 
nónico, y el desprecio cae —al menos en contraluz— sobre los ca- 
nonistas que, por lucro y conveniencia, persiguen un mundo caviloso 
que no puede ser beneficioso a ninguno, y que pretenden presentarlo 
como la vida moral, y abandonan la filosofía y la teología (28). El 
diálogo queda incompleto y el discurso se corta. Las tesis, por tanto, 
no pueden considerarse como decisivas y conclusivas en un organis- 
mo. Mias a veces, en este agitarse de cuestiones, de hipótesis y de 
contrahipótesis, el más despreocupado —Poggio Bracciolini— acaba 
por encontrarse sustancialmente con los resultados de De Ferraris, 
tan tenaz aspirante peripatético. La vida divina del hombre —decía 
Ferraris— es la filosofía, la humanitas; el estilo del hombre, el saber 
vivir, no consiste en la jurisprudencia o en las artes sustancialmente 
prácticas, sino en la filosofía como humanitas O Capacidad de vivir. 
Cosa no diversa y distinción no diferente propugna —en el fondo— 
la postura sostenida por Bracciolini, como antes hemos visto. 

Sobre el plano de un rescate y liberación y de una discusión de 
figuras sociales, lo que sobre todo interesa es la lógica de la pola- 
rización extrema de las nuevas figuras,.que está representada por el 
temia de la confrontación entre el hombre de armas y el hombre de: 
letras. Precisamente la lógica de esta exigencia hace pensar el De Dig- 
nitate Disciplinarum ad Pancratium de Antonio De Ferraris, el Gala- 
teo (29), en donde viene precisada la nueva problemática del pres- 
tigio de las diversas disciplinas. De la importancia del tema parece 
darse especial cuenta Galateo, el cual, al igual que Petrarca, analiza 
el tema de la gloria en sus diversas expresiones. Ferraris se mani- 
fiesta más convencido que persuadido de los nuevos temias. Más bien 
pretende reaccionar; mas precisamente por esto es uno de los tes- 
tigos que mejor define y declara explícitamente estos temas nuevos. 
Basándose en citas de Aristóteles, es acaso uno de los autores que 
revela el sentido crítico del tema, en culanto se da cuenta del sen- 
tido antiguo que tiene y de su carácter general. Precisamente de 
esto nace una llamada del juicio a la división de la filosofía espe- 
culativa y de la ética que también resulta furtivamente escolástico 
y «facilístico». 

Por otra parte, tiene la exacta percepción del especificarse del 
tema en la particularidad y como situación, La tesis inicial es crí- 


pho censuissent? Haec absunt omnia ab arte vestra, cum neque necessaria, 
neque utilis, neque aliqua auctoritate fulta iudicetur, nisi forsan olim propter 
eximiam utilitatem ex urbe Roma legimus medicos edicto publico expulsos 
fuisse. [Plin., N. H., XXIX, 6-7.]” Ibid., p. 27. ; 

(28) “Miror autem, cum earum editionum, tum verba tum sententiae tam 
sint in promptu, tam apertae, ut etiam pueris facile innotescant tamen plures 
acri ingenio viros tam multam in eis commentandis operam perdidisse. Sed 


lites ex benefitiorum e controversiis profectae extimatione dignas illarum dubi- 
tationes facere.” Ibid., p. 32. 


(29) Edit. cit., pp. 128-129. 
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tica: Nec sine armis tuta, nec sine litteris clara ac beata potest esse 


: vita. Mas la tesis de esta equidad está en disposición de tener —por 


medio de la demostración— un desarrollo que es muy curioso. Na- 
cido, por así decirlo, aristotélico por la división de la filosofía en 
especulativa y moral, Ferraris ciertamente no muere —precisamente 
por el uso perentorio que hace— en la ortodoxia de esta división. 
Lo que inicialmente reivindica Ferraris es que la discusión debe se- 
guir la trayectoria de re y non de accidentibus y convertirse en cues- 
tión general, en la que decide Aristóteles, con la superioridad de la. 
vida contemplativa sobre la activa (30). Mas lo que destlaca de este 
riguroso llamamiento a los peripatéticos es más bien otra cosa; es 
la idea que se afirma como la más importante: Humana igitur virtus 
moralis est, eaque homini inest, qua homo est animal rationale et so- 
ciale et gregatile. Intellectualis vero inest, in quantum aliquid divi- 
num in illo est. 

De aquí se desprenden dos ideas: la primera, explícita —denun- 
ciada por Ferraris con una lucidez que lo enaltece—, es que la cues- 
tión no es ya más disputada por los humanistas de esta forma, que 
ella ya no es para los mismos de re, sino de accidentibus. Mas Ferra- 
ris se ve obligado a precisar la posición que impugna, y es particu- 
larmente agudo al exponer la verdadera naturaleza de estos «acci- 
dentibus» y al aclarar el pasaje, y trata antes bien «de homine» y 
«de officio eius» que «de re» (31). De aquí proviene su esfuerzo para 
aclarar todavía y reducir la materia que se le presenta rebelde, dan- 
do un orden mental a los que hubieran sido puntos de vista de los 
peripatéticos y de los humanistas. Los primeros tratarían de digni- 
tate, y los segundos, de utilitate (32) de las disciplinas, y, por tanto, 
habrían tenido diversa razón, debido a la diversa ratio de su consi- 


(30) “Unusquisque suis favet partibus, et contemnit ea, quae aut non _suae 
sunt facultatis, aut quae consequi posse Se non sperat, aut quae non novit. 

Utra autem illarum dignior sit, non oportet disputare; ab Aristotele enim 
lata sententia est, a qua non licet provocare... In decimo anteponit contempla- 
tionem omnibus virtutibus, cuius solius Deos participes facit, et per quam 
homines quantum possunt similes fiunt Diis (Arist. Eth. Nic., I, 1, 1094, b; 
X, 7). Haec igitur tantum divina est, moralis vero humana, cuius Dii non sunt 
participes.” 

(31) “... Nec te a vero amoveant, vir sollers et acute, rationes quae mul- 
tos, qui tardioris sunt ingenii, moverunt. Vident enim eos, qui in magistrati- 
bus sunt, qui arma exercent, qui exercitus ducunt, qui classes gubernant, qui 
magnas merces undique apportant, nec non ipsos humani generis hostes pira- 
tas, in magnis divitiis et honoribus esse, et apud principes et apud populos 
claros haberi. Itaque iudicare alteram artem esse nobiliorem altera, Fuod 
honoratior aut quaestuosior sit, ne dicam rapacior, simile est ac si quis iudicet 
alterum equum altero meliorem, quod auratam habeat sellam, aut aureos et 
gemmatos frenos, aut quod hic dominum portet, ¡lle servum; aut alterum li- 
brum alteri praestare, quod sit pumice perpolitus et auro et argento ornatus.” 
(Antonio de Ferraris, el Galateo, De dignitate Disciplinarum ad Pancratium, 
en Disputa delle arti nel Quattrocento, pp. 130-132,) 

(32) “Duo sunt, Pancrati, quae in hac re considerare oportet, in quibus 
stat tota vis quaestionis, dignitas et utilitas... Peripatetici non id quod uti- 
lius, sed quod honestius est et nobilius, anteponunt. Unde et disciplinas quanto 
minus serviles minusque utiles, tanto nobiliores putant: illae enim propter se 
sunt, non aliarum gratía. Sed metaphysica omnibus praestat, quoniam nulli 
servit, omnibus dominatur; aliae propter ipsam, ipsa non propter alias.” 
Ibid., pp. 144-146. 
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deración (33). Mas con tal aparente e inocente retorno a un tipo de 
argumentación característico del pensamiento medieval se aclara una 
segunda idea: la diversa perspectiva, el elemento que entra ahora a 
presentar las ciencias. De aquí la nueva afirmación que hemos halla- 
do con trabajo precisamente sobre la pluma que ha desarrollado todo 
el argumento sobre la división —típicamente medieval— de la filo- 
sofía en especulativa y práctica. La perspectiva de la utilidad no pue- 
de ya separarse de la consideración de la ciencia; como tal, llega a 
constituir parte intrínseca. Todas las disciplinas humanas y todas las 
artes, incluídas las letras, se nos presentan, improvisadamente, prác- 
ticas sobre la base de la polarización extrema de las armas y de las 
letras en el máximum de la contraposición. De esta regla general 
hay que exceptuar la filosofía, que es la única que se salva; la filo- 
sofía (34) se traslada lejos y se orienta hacia las cosas divinas. 

Evidentemente, el cuadro está mudado por entero; absolutamen- 
te todo pertenece a la filosofía práctica, como filosofía típicamente hu- 
mana. La filosofía permanece cual suprema vencedora de contiendas 
que ella misma no ha planteado, y que, sin embargo, las artes han 
combatido infatigablemente entre ellas, Mas la filosofía indica la dig- 
nidad del hombre, que es divino, y no la excelencia de la figura del 
hombre en el mundo, que es humano, la cual se mide sobre la base 
de las virtudes prácticas, o sea, de las disciplinas, que, según la tesis 
de la equidad —ya enunciada—, no pueden ya ser contrapuestas a 
título de excelencia. Y esto precisamente porque todas tienen un pres- 
tigio equivalente a los diversos aspectos de la nobleza humana que 
contemplan, en cuanto que todas miran a otros tantos aspectos de 
actividad. Por tanto, tienen todas el común prestigio de ser —en con- 
traposición a la filosofía que es de divina dignitate hominis— de ho- 
mine et elus officio. Por algo el género próximo —por decirlo así— 
de la diferenciación que trata de la dignidad o no dignidad de una dis- 
ciplina o larte no es ya la contemplación en contraposición a la acción, 
sino más bien el placer egoísta y casual en contraposición a la labo- 
riosa, ordenada y creadora actividad. 


(33) “Non parvum inscitiae signum est, cum duas aus plures praeclaras 
res ad invicem conferre volueris, alteram damnare ut alteram extollas. 

. Sed quid dicendum si comparemus arma et leges inter se? Omnis com- 
paratio est odiosa. Ideo ne ego hanc quaestionem indissolutam omnino relin- 
quam, pauca dicam, solutionem vero exquisitam ad arbitrium legentis remit- 
tam. Armis imperia tuta sunt, arma nobis libertatem pariunt, arma res publi- 
cas, templa, virgines, matronas, pueros, i¡uvenes, senes, et omnes familias de- 
fendunt: nisi arma foris essent, nec legibus nec libertate uteremur. 

RAE leges nec contemnendae sunt, quibus maiestatem non minus armatam, 
quam armis decoratam esse oportere, ipse et legum et armorum gloria lusti- 
nianus putavit,.. Et cum ita sit, in quo differat civilis scientia ab ipsa philo- 
sophia morali, nunc dicendum non est, ne in longum sermonem trahamus.” 
Ibid., pp. 146-159. 

(34) “Quod dictum est de re bellica, quae sub una moralium virtutum-lo- 
catur, idem intelligas de iure civili et rethorica. Erat enim, ut diximus, non de 
terminis sed de tota posessione contentio. Leges et rethorica sub morali parte 
philosophiae sunt, et ad vitam quae in agendo est reducuntur, non ad eam quae 
in contemplatione. Unde bene Aristoteles ait: ethica est, non ut sciamus, sed 
ut boni fiamus. Collucio illi aliter visum est. Hic dum medicinae civilem dis- 


OS anteferre conatur, videtur et philosophiae illam praeponere.” Ibid., 
p. ; 
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En el esquema por el que De Ferraris introduce el discurso sobre 
el placer resuena la idea platónica de las tres almas y de las tres 
clases, transfigurada en sentido estrictamente moral, concluyendo con 
la exaltación de la vida filosófica, vida inmortal de los inmortales, 
que es de pocos (35). Mas este esquema sirve para romper el otro de 
la vida activa y contemplativa, en cuanto que la tercera vida del pla- 
cer, que se introduce, es clasificación de vida, mas no es clasificación 
de artes. Y tasí lo que en el campo queda son dos posibilidades de ar- 
tes: la una humana —y allí van confluyendo todos los estudios, que 
se convierten en otras tantas profesiones— y la otra divina, que es 
solamente la filosofía. La filosofía parece ser impulsada Hacia regiones 
muy elevadas. Es ella la vencedora de la disputa —único momento di- 
vino del hombre—. 

Y el Tratado, que se abrió con una confrontación entre la mili- 
cila y las letras, se cierra ahora con un himno a la filosofía (36). Y es 
un himno que da la impresión de volver a entrar en el espíritu de 
los peripatéticos, que pone las virtudes dianoéticas sobre las virtudes 
éticas. Mas en realidad acaso las disciplinas y las artes humanas se 
Han liberado del yugo de un modelo que las supera, y no tienen ne- 
cesidad de ser ciencias al modo de la filosofía, y en la confrontación, 
ciencias inferiores para tener una dignitas. Y tienen ya una humana 
razón de ser en el ser humanas. 

La enseñanza más profunda puede venir todavía de otro hecho. 
Insensiblemente ha pasado Ferraris —de un discurso sobre las artes 
y sobre las actividades humanas— a un discurso sobre los tipos de 
vida. Su convicción está en haber vuelto a Aristóteles y a los clási- 
cos, a Tomás, a quien, en efecto —y no por casualidad—, cita a modo 
de título conclusivo. Mas leyendo sus páginas, en el cuadro y en el 
contexto de la que es cultura humanística, nos advierten alguna otra 
cosa. Nos dicen que en los efectos, las artes se libran de una apre- 
ciación exclusivamente metafísica, y no se presentan como un hecho 
absoluto, sino como un hecho mundano. 

En cuanto al hombre, las artes pasarán por un período de reco- 
nocimiento y de apropiación; mas también de separación y de trans- 
figuración. Las artes se interesaban de la figura, no del hombre como 
tal. AHÍ donde se quisiera ya hablar de un hecho absoluto, la deter- 
minación podía sobrevenir sólo sobre el terreno de la interioridad. Era 
la vida —en su profundo valor humanístico— la que llegaba a ser la 
sede de la dignidad. Lo que Ferraris expresaba con el aparente y fa- 


(35) “Quoniam de contemplativa et activa vita multa dicta sunt, libet et 
de voluptate aliquid dicere... Nihil aliud vulgus bene vivere appellat, nisi genio 
indulgere, voluptatibus frui, et molliter et delicate vivere... 

Qui sapientiam amplectantur, aut nulli sunt aut perpauci, contempti a mul- 
titudine, sed quos aequus amavit Juppiter. Hi, si qui sunt, plus Diis quam sibi 
vivunt, honores et divitias nec omnino contemnunt, nec ardenter appetunt. De- 
nique in divinarum et humanarum rerum cognitione tota illorum mens est, Hoc 
est vitam mortalem cum immortalibus agere, hoc est in humano corpore divi- 
nitus vivere, hoc est quod Socrates dixit.” Ibid., pp. 152-154. 

(36) “Felices animae, quibus haec cognoscere primum 

inque domos superas scandere cura fuit! 

Ubi et militari et forensi vitae et divitiigs et honoribus contemplativam 

vitam anteponendam est, apte demonstrat. 
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El amor a la verdad 


La causa y raíz de todos los males que, por decirlo así, envenenan a los 
individuos, a los pueblos y naciones, y perturban la mente de muchos, es 
la ignorancia de la verdad. Y no sólo su ignorancia, sino a veces hasta el des- 
precio y la temeraria aversión a ella. De aquí proceden los errores de todo gé- 
nero, que penetran, como peste, en lo profundo de las almas y se infiltran en 
las estructuras sociales, tergiversándolo todo, con peligro de los individuos y 
de la convivencia humana. Sin embargo, Dios nos ha dado una razón capaz de 
conocer la verdad natural. Si seguimos la razón, seguimos a Dios mismo, que 
es su autor y a la vez legislador y guía de nuestra vida; si al contrario, o por 
ignorancia, o por negligencia, o —lo que es peor— por mala voluntad, nos 
apartamos del recto uso de la razón, nos alejamos, por lo mismo del sumo bien 
y de la recta norma de vivir. e 

Ahora bien; aunque podemos alcanzar, como dijimos, la verdad natural con - 
la sola luz de la razón, sucede, sin embargo, con frecuencia, que no todos la 
logran fácilmente y sin mezcla de error, principalmente en lo tocante a la re- 
ligión y a la moral. Y, además, a las verdades que superan la capacidad natu- 
“ral de la razón no podemos en modo alguno llegar sin la ayuda de la luz sobre- 
natural. Por esto, el Verbo de Dios, que “habita una luz inccesible”, con in- 
mensa caridad y compasión hacia el género humano, “se hizo carne y habitó 
entre nosotros” para iluminar “viniendo a este mundo a todo hombre” y con- 
ducirlos a todos no sólo a la plenitud de la verdad, sino también a la virtud 
y eterna bienaventuranza. 

Todos, por tanto, están obligados a abrazar la doctrina del Evangelio. Si se 
le rachaza, vacilan los mismos fundamentos de la verdad, de la honestidad y 
de la civilización. 

Se trata, como es evidente, de una cuestión gravísima, estrechamente li- 
gada a nuestra salvación eterna. Los que, como dice el Apóstol de las gentes, 
“siempre están aprendiendo sin lograr jamás el conocimiento de la verdad”; 
los que niegan a la humana razón la posibilidad de llegar al conocimiento de 
cualquier verdad cierta y segura y repudian aún las verdades reveladas por 
Dios, necesarias para la salvación eterna, se alejan, sin duda, miserablemente 
de la doctrina de Cristo y del pensamiento del mismo Apóstol de las gentes, 
el cual nos exhorta: “Hasta que todos alcancemos la unidad de la fe y del conoci- 
miento del Hijo de Dios para que ya no seamos niños, que fluctúan y se dejan 
llevar de todo viento de doctrina por el engaño de los hombres que para en- 
gañar emplean astutamente los artificios del error, sino que al contrario, abra- 
zados a la verdad, en todo crezcamos en caridad, llegándonos a aquel que es 
nuestra cabeza, Cristo, de quien todo el cuerpo, trabado y unido por todos los 
ligamentos, que lo unen y nutren para la operación propia de cada miembro, 
crece y se perfecciona en la caridad”. 


LA PRENSA, LA RADIO, EL CINE Y LA TELEVISION DEBEN SERVIR 
A LA VERDAD 


Los que empero, de propósito y temerariamente, impuenan la verdad co- 
nocida, y con la palabra, la pluma o la obra usan las armas de la mentira para 
ganarse la aprobación del pueblo sencillo y modelar, según su doctrina, las 
mentes inexpertas y blandas de los adolescentes, esos tales cometen, sin duda, 
un abuso contra la ignorancia y la inocencia ajenas y llevan a cabo una obra 
absolutamente reprobable. 
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No podemos, pues, menos de exhortar a presentar la verdad con. diligencia, 
cautela y prudencia a todos los que, principalmente a través de los libros. re- 
vistas y diarios, hoy tan abundantes, ejercen marcado influjo en la mente de 
los lectores, sobre todo de los jóvenes, y en la formación de sus opiniones y 
costumbres. Por su misma profesión tienen ellos el deber gravísimo de pro- 
pagar, no la mentira, el error, la obscenidad, sino solamente lo verdadero y 
todo lo que principalmente conduce no al vicio, sino a la práctica del bien y 
la virtud. $ 

Con gran tristeza vemos, como ya deploraba nuestro predecesor León XIII, 
de feliz memoria, “serpentear audazmente la mentira... en gruesos volúmenes 
y en pequeños libros, en las páginas de los diarios y en la publicidad teatral”; 
vemos “libros y revistas que se imprimen para ridiculizar la verdad y la vir- 
tud, y cohonestar el vicio”, 

A todo esto tenemos hoy que añadir, como vosotros bien lo sabéis, vene- 
rables hermanos, y queridos hijos, las audiciones radiofónicas y las funciones 
de cine y de televisión, espectáculos estos últimos que fácilmente se tienen 
en casa. Todos estos medios pueden servir de invitación y estímulo para el 
bien, la honestidad y aun la práctica de las virtudes cristianas; sin embargo, 
no raras veces, por desgracia, sirven, principalmente a los jóvenes, de incen- 
tivo a las malas costumbres, al error y a una vida viciosa. 

Para neutralizar, por tanto, con todo empeño y diligencia este gran mal, 
que se difunde cada día más, es necesario oponer a estas armas nocivas las 
armas de la verdad y honestidad. A la prensa mala y mentirosa se debe re- 
sistir con la prensa recta y sincera; a las audiciones de radio y a los espec- 
táculos de cine y televisión que fomentan el error y el vicio hay que oponer: 
otros que defiendan la verdad y guarden incólume la integridad de las cos- 
tumbres. Así, estos recientes inventos, que tanto pueden para fomentar el 
mal, se convertirán para el hombre en instrumento de bien y salvación y al 
mismo tiempo en medios de honesto esparcimiento, con lo que vendrá el re- 
medio de la misma fuente de donde frecuentemente brota el veneno. 

Tampoco faltan los que, si bien no impugnan de propósito la verdad, adop- 
tan, sin embargo, ante ella, una actitud de negligencia y sumo descuido, como: 
si Dios no les hubiera dado la razón para buscarla y encontrarla. Tan reproba- 
ble modo de actuar conduce, como por espontáneo proceso, a esta absurda afir- 
mación: todas las religiones tienen igual valor, sin diferencia alguna entre lo: 
verdadero y lo falso, «Este principio, para usar las palabras de nuestro mismo 
predecesor, lleva necesariamente a la ruina todas las religiones, particularmen- 
te la católica, la cual, siendo entre todas la única verdadera, no puede ser pues- 
ta al mismo nivel de las demás sin grave injuria.» Por lo demás, negar la di- 
ferencia que existe entre cosas tan contradictorias entre sí, derechamente con- 
duce a la nefasta conclusión de no admitir ni practicar religión alguna. ¿Cómo 
podrá Dios, que es la verdad, aprobar o tolerar la indiferencia, el descuido, la 
ignorancia de quienes, tratándose de cuestiones de las cuales depende nuestra 
eterna salvación, no se preocupan lo más mínimo de buscar y encontrar las: 
verdades necesarias ni de rendir a Dios el culto debido solamente a Él? 

Hoy día se trabaja tanto y se cultiva con tanta diligencia la ciencia y el 
proceso humano, que bien puede gloriarse nuestra época de sus admirables 
conquistas en este campo. ¿Por qué entonces no se ha de poner igual y aún 
mayor entusiasmo, empeño y diligencia, para segurar la conquista de aquella 
sabiduría, que pertenece, no ya a esta vida terrena y mortal, sino a la celes-- 
tial, que nunca pasará? Sólo cuando hayamos llegado a la verdad que brota del 
Evangelio, y que debe reducirse a la práctica de la vida, sólo entonces —repe- 
timos— nuestra alma poseerá tranquilamente la paz y gozo; gozo inmensamen- 
te superior a la alegría, que puede nacer de los descubrimientos de la ciencia 


y de los maravillosos inventos actuales que continuamente se pregonan y 
exaltan. 


LA VERDAD Y LA PAZ 


De la consecución de esta verdad plena, íntegra y sincera, debe necesaria- 


mente brotar la unión de las inteligencias, de los espíritus y de las accio- 
nes. En efecto, todas las discordias, desacuerdos y disensiones nacen de aquí. 


como de primera fuente, a saber, de que la verdad, o no se la conoce, o lo que: 
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todavía es peor, por muy examinada y averiguada que sea, se la impugna, ya 
por las ventajas y provechos que con frecuencia espera lograr de falsas opi- 
niones, ya por la reprobable ceguedad, que impulsa a los hombres a excusar 
con facilidad e indulgencia excesiva sus vicios e injustas acciones. 

Es, pues, necesario que todos, tanto los ciudadanos privados como los que 
en sus manos tienen el destino de los pueblos, amen la verdad, si quieren go- 
zar de la concordia y de la paz, de la que solamente puede derivarse la ver- 
dadera prosperidad pública y privada. 

De modo particular exhortamos a esta concordia y paz a los que gobiernan 
las naciones. Nos, que estamos situados por encima de las contiendas entre 
las naciones, que abrazamos a todos los pueblos con igual amor, y que no nos 
movemos por provechos temporales ni por razones de dominio político, ni por 
deseos de esta vida presente, al hablaros del asunto tan importante, creemos 
que podemos ser juzgados y escuchados serenamente por los hombres de todas 
las naciones. 

Dios ha creado a los hombres, no enemigos, sino hermanos, les ha dado la 
tierra para cultivarla con trabajo y fatiga, a fin de que todos y cada uno re- 
caben de ella sus frutos, y cuanto precisan para el sustento y necesidades de 
la vida. Las diversas naciones no son sino comunidades de hombres, es decir, 
de hermanos, que deben tender, unidos fraternalmente, no sólo al fin propio 
de cada una, sino también al bien común de toda la familia humana. Por otra 
parte, el curso de esta vida mortal no debe considerarse solo en sí mismo, ni 
como si su finalidad fuese el placer; no se acaba con la descomposición de la 
carne humana, sino conduce hacia la vida inmortal, hacia la patria donde vi- 
viremos siempre. 

Si se quitan al alma humana esta doctrina y esta consoladora esperanza, 
caen por tierra todas las razones para vivir: surgen fatalmente de nuestro es- 
píritu las pasiones, las luchas, las discordias, que ningún freno será capaz de 
contenerlas eficazmente; no brilla el olivo de la paz, sino que se enciende la 
discordia. 


JUAN XXIII 
De su primera Encíclica Ab PETRI CATHEDRAM 
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Actualidad y agustinismo en Von Rintelen 


El título que distingue en castellano a esta obra del Profesor Von Rinte- 
len, formada por varios de sus más interesantes trabajos, no está elegido sin 
meditada reflexión (*). En el esfuerzo humanista del pensador alemán se ad-- 
vierte una preocupación continuada por descubrir la radicalidad anonadante del 
pensamiento contemporáneo, raíz sin savia aunque con demasiado apego al sue- 
lo de donde surge, y por señalar una constante histórica en la que el pensa-- 

No deja de ser curioso el hecho de que el historicismo juega con la historia 
con más alegre desenvoltura que la metafísica clásica, ya que el historicismo: 
niega a la historia su valor humano, mientras que la metafísica vretende dotar 
a la historia de sentido y significación trascendente, aunque sin anular ni des-- 
miento puede resolver su natural tendencia trascendente. 
conocer ninguna de sus prerrogativas. El pensamiento actual es inoperante 
por inactual, valga la paradoja. Se desvanece en la vanidad de sí mismo, por: 
propia confesión; al paso que el anclaje en el agustinismo permite actualizar 
las posibilidades y las virtualidades de cada tiempo, sin desdotar sus propias: 
e intransferibles singularidades. Podríamos decir —aún a riesgo de merecer 
poco y mal de nuestro maravilloso poeta— que el tiempo, contrariamente a como- 
acontece con el placer, en un momento es ido, pero no acabado. En el agusti- 
nismo el tiempo se incorpora a la historia, siendo animado por ella. Animado, 
es decir, vivificado por ella. La historia no es así “presentes sucesiones de di-- 
funto” como del tiempo dijera otro poeta, más reciente, Quevedo, sino pre- 
sentes sucesiones de eternidad en el alma. Alma que al pensar, por el mero 
hecho de actuar, mide el tiempo dotándole de significación. 

Von Rintelen, después de agudos análisis, llega a la conclusión desconsola- 
dora de que la filosofía contemporánea es filosofía de la finitud. El filósofo 
alemán, circunspecto y prudente, no llega a la suprema fórmula definitoria de 
que una filosofía de la finitud no es filosofía. Entiéndase bien, una filosofía: 
que conciba la finitud como resolución del pensamiento, no como temática de 
predilección. Al fin de examen, el tema de la finitud es tan trascendente como 
el de la infinitud, sobre todo si se advierte que hubo filósofo —y no precisa- 
mente contemporáneo, sino medieval— que consideró la infinitud radical como 
formalidad radical del ser divino, siendo fácil la transposición contraria para 
el ser creado. Pues entre ser divino y ser creado no cabe otro término que la 
pura especulación sin realidad óntica posible. 


Von Rintelen, impregnado de sabores y saberes agustinianos, centra sus me- 
ditaciones en la verdad como foco irradiador, y en la época como ráfagas ilu- 
minadas. El problema para el filósofo surge al tener que optar por la signi- 
ficación metafísica de la época. Si el hecho de que se admita una verdad, vá- 
lida por sus propias exigencias objetivas, sirviera para depreciar —no decimos 
ya despreciar— cualquier manifestación temporal, entonces la verdad obje- 
tiva se invalidaría, agusanada por la temporalidad. Sería un abono en favor de 
las épocas interpretadas continuamente, Fero si el hecho de que se admita pOR 
verdad, válida por sus propias exigencias objetivas, sirve para iluminar cada 
época, que queda así esclarecida en una verdad que la trasciende, entonces el 
decurso histórico, cada época, supone una revalorización de sí misma, positiva 
o negativamente. Es decir, se entabla diálogo auténticamente filosófico. 


Fritz-Joachim Von, La finitud en el pensamiento actual y la infinitud 
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En el transfondo de la mentalidad de Von Rintelen se adivina un contagio 
religioso. Entendida la religiosidad como una dimensión existencial del hombre. 
Cada época se presenta ella, o se presenta al hombre, con unas peculiaridades | 
«espirituales, que se revelan en el lenguaje y en la emotividad. No hay situa- ; 
«ciones puras. La historia necesita una purificación; y, de que se logre o no, 
dependen las posibilidades de trascendencia para esa época. El valor, que en 
la historia se abre, sólo muestra sus fecundidades desde el hombre. Es el hom- 
bre el que al abrirse al mundo, le ensombrece o le alegra, con una alegría es- 
forzada, no con una fácil comodidad intelectual. 

La filosofía de la finitud, como filosofía del fracaso, no es una respuesta 
«del hombre, sino la inhibición filosófica ante el mundo, ante la historia, ante el 
presente. Es la filosofía del fracaso por desconfianza hacia el ser. Y sabido es 
que la desconfianza hacia el ser comporta ininteligibilidad de los entes. Los 
entes no aportan en sí mismos, en su fenomenidad, la fuerza de la visión es- 
piritual. Esta visión al descubrir profundidades se descubre en la profundidad 
«que le es esencial. Esta visión puede ser atendida al margen de las tentaciones 
y de las catástofres, tanto de la experiencia contemporánea como de las to- 
nalidades sentimentales y afectivas. Von Rintelen se ha detenido en los poetas, 
para el estudio de estos estados de ánimo. Sólo que el filósofo ha sabido dis- 
cernir y cribar los elementos “poéticos” en disolución, para que al convertirse 
«en elementos “filosóficos” en suspensión, se advierta el equívoco. La tristeza 
conducida por Kierkegaard hasta el trono de la divinidad, nada tiene que ver 
con la inmortal tristeza del hombre, de relieve agustiniano. Es —la agustinia- 
na— una tristeza alejada del patrón romántico, del que no acierta a separarse 
Heidegger, aunque sus aceradas referencias etimológicas pudieran hacerlo ol- 
vidar. En rigor, se trata de efectos mágicos, a los que debe ser esquiva la labor 
filosófica, por muy actual que se presente en la enunciación o en la predilección 
temática. 

Von Rintelen ha dedicado al descubrimiento de la esencia del hombre eu- 
ropeo uno de sus más brillantes capítulos. De su lectura se desprende que la 
filosofía de la finitud no expresa la esencia del hombre europeo sino su auto- 
«disolución. Mientras en el campo de batalla, o en el de la diplomacia, el hombre 
europeo parece asistir, con el hachón medio apagado, a sus propios funerales, - 
en el área barrida por la reflexión filosófica el hombre europeo cava la fosa 
para sus propios valores, apagando la constelación de las ideas que iluminaron 
su presencia sobre la tierra. Para Von Rintelen la esencia del hombre europeo 
está señalada por la fe en el espíritu, por la fe en el ordenamiento axiológico 
«lel cosmos, por la reacción de la voluntad frente a la naturaleza, y por un 
constante esfuerzo creador. En último análisis por el espíritu de domino en- 
tendido a la inversa de como lo proclamó Nietzsche, por una voluntad impare- 
jable a la expuesta por Schopenhauer; en definitiva por una fe en la eficacia 
del espíritu, que nos viene transmitida desde Grecia, ya que el origen del filo- 
sofar representa antes que la solución de un problema cosmológico la fe in- 
génita en el pensamiento humano personal, como ordenador y configurador 
de la naturaleza, en la que la huella de Dios refulge, aunque los presocráticos 
no tuvieran conciencia del vestigio. 

Toda una dialéctica del espíritu en la que los valores juegan un vapel im- 
portante para el acceso a la trascendencia, es lo que este libro de Von Rintelen 
nos ofrece. Su pensamieto sobre la actualidad agustiniana nos viene señalado 
en un capítulo epilogal, rico en erudición. El hombre, que no quiere desasirse 
de la historia ni de su época, en su caminar hacia Dios, encuentra en estas 
páginas una conjunción de motivos, ideas y valores, jerarquizados críticamente. 
Para esta jerarquía Von Rintelen ha usado, unas veces a conciencia y dicién- 
dolo, otras sin mención expresa, criterios de originalidad agustiniana. Y es 
que, como advierte nuestro autor, las ideas de San Agustín, en su sobretemporal 
grandeza, pueden dotar de contenido al siglo XX. 

La “Colección Augustinus” da por buenos sus esfuerzos de traducción, adap- 
tación, ordenación y edición de estos trabajos del ilustre profesor de Maguncia, 


si la obra con ellos formada alcanza el propósito de cooperación intelectual 
con los pensadores españoles, 


ADOLFO MUÑOZ-ALONSO 


SALAS de 


La inmortalidad del alma a la luz de 
los filósofos (*) 


Este título lleva la muy valiosa monografía que el Profesor de Filosofía Luis 
Rey Altuna ha publicado recientemente, colocándose a la cabeza de nuestros in- 
vestigadores filosóficos. Ha tenido que abrirse camino por campos sin roturar, 
subiendo a las fuentes mismas de la doctrina investigada, porque no existe un 


estudio de este tipo y de este aliento abarcador en la producción filosófica cono-. 


cida hasta ahora. Su acierto mayor consiste en haber iluminado las figuras de 
los filósofos con los rasgos peculiares que imprime la meditación de la muerte 
y de las realidades del más allá (1). 

Y lo que le ha movido para recorrer tan largo camino ha sido un interés típi- 
camente filosófico, es decir, un deseo de sabiduría de las últimas cosas, que es 
la raíz misma de la filosofía. “Confieso que todavía adolescente, sentí un in- 
coercible impulso a resolver de un modo filosófico el enigma del más allá. Pronto 
pude advertir análoga preocupación en los maestros de la historia, que nos ilu- 
minan con sus egregias enseñanzas.” Así confiesa el autor en su presentación. 

El quiere ser un filósofo de la vida. Le interesa el problema de la inmor- 
talidad, porque es el tema del hombre esencial, un tema profundamente meta- 
físico y espiritual, que levanta en el corazón humano un tropel de inquietudes, 
y Altuna quiere salir al paso de ellas para iluminarlas y sosegarlas con la doc- 
trina de la más antigua sabiduría del hombre. La vida aparece aquí afirmada, 
meditada, sostenida sobre un robusto plinto de autoridades humanas. El saber 
qué será de nosotros más allá de la muerte es un saber nutricio y vital, al que 
no se puede renunciar ni como filósofo ni como hombre. Y Altuna, como hombre 
y como filósofo, no se resigna a la actitud agnóstica y suicida de un Littré, cuan- 
do decía: “¿Por qué empeñarte en averiguar de dónde vienes y adónde vas? 
Nunca has de saber una palabra de eso. Esas cuestiones constituyen una enfer- 
medad: el mejor medio para curarse de ellas es no discurrir sobre ellas”. - 

Esta actitud de filósofos-avestruces que ocultan la cabeza bajo las alas cuan- 
do se ven acometidos repugna al sano temperamento vasco de nuestro autor, 
que ante el pavoroso problema yergue la cabeza en busca de luz y de la sabi- 
duría de los siglos. Es signo inequívoco de una buena salud filosófica emprender 
la solución de estos problemas máximos, cuyo estudio tanto ennoblece al espí- 
ritu humano. 

El historiador y el pensador van juntos por estas páginas eruditas, porque 
Altuna no sólo reconstruye el pensamiento de los filósofos, sino también valora, 
medita, interpreta, fija muchas veces el contorno de un pensamiento indeciso y 
oscuro. Le domina el anhelo limpio de conocer y de posesionarse del pensamiento 
de los muchos autores que estudia, para iluminar el misterio del mundo meta- 
físico, que a todos los hombres interesa. E : 

Una actitud simpática le acerca a los filósofos y le dispone para su mejor 
conocimiento y penetración. No le mueven en su búsqueda afanosa propósitos 
negativos, de malquerencia o destrucción, sino el deseo del diálogo, de inter- 
cambio espiritual, que nos ilumine o enseñe a todos. É A 

Por eso alienta en este voluminoso libro un empeño caritativo, esclarecedor 
del problema más humano e interesante. Altuna no ha querido ser una simple 


*) Luis Rey ALTUNA: La inmortalidad del alma a la luz de los filósofos. Biblioteca 
Hispánica de Filosofía. Editorial Gredos. 506 págs. Madrid, 1959. e 

(1) Conocemos la colección de estudios que lleya por título: Immor a ty, ES on, 
1924, 194 pp. Colaboran en él varios autores, entre ellos R. Eucken: The Ethical e 
of immortality, pp. 124-144. Pero este libro es muy diferente del que ha escrito R- ¿2 : 
tuna. Trata de las creencias de la inmortalidad en Egipto, Grecia, India, Israel, en e 
Cristianismo, en la filosofía, en la ciencia, en la poesía. 
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cámara oscura de impresiones recibidas en su trabajoso peregrinar por todos los 
siglos, sino un vigoroso reflector de ideas para servicio y provecho común de 
los hombres, porque todos estamos necesitados de luz en este dominio oscuro de 
la muerte, lo mismo el que se dedica a la sabiduría que el hombre de la calle. 
Todos llevamos clavados en las entrañas el arpón de la muerte y la sorpresa de 
la eternidad. 

El tema de la muerte es el tema atmosférico de hoy: no tanto el tema de la 
inmortalidad, que por muchos que a sí mismo se llaman filósofos es excluído 
explícitamente, porque la posibilidad de una vida después de la muerte no puede 
vincularse a la estructura existencial. La totalidad de nuestra existencia no 
puede tener relación con una vida que está fuera de la misma, como dice Ab- 
bagnano. 

Mas la historia del pensamiento que el Profesor Altuna reconstruye demues- 
tra cabalmente todo lo contrario: los grandes filósofos han visto ligada la exis- 
tencia humana a la necesidad de la supervivencia. En esto se descubre la unidad 
maravillosa del espíritu humano y de la filosofía en sus líneas generales. Por 
eso también el libro de Altuna es una gran apología del espíritu, cuya esencia 
indestructible y eterna se vindica en sus páginas con palabras y pruebas de 
los más ilustres representantes del pensamiento humano, que se reúnen aquí 
como en un magno congreso para discutir y aclarar el enigma del hombre sobre 
la tierra. 

Aquí oímos y conocemos no sólo a los grandes filósofos y fundadores de 
escuelas, sino también a pensadores ocultos o poco conocidos. 

A veces, el autor se ve implicado en un trabajo de exégesis laboriosa, como, 
por ejemplo, en la doctrina aristotélica del nous, o en la indagación y aclara- 
miento de las expresiones anfibológicas del pensamiento oscilante de Séneca 
sobre la supervivencia del alma. 

Y aunque parece tema único y simple el de la inmortalidad del alma, en 
realidad es muy complejo y arrastra multitud de problemas, que rebasan los 
límites de la psicología y penetran en los dominios de la metafísica y teodicea 
o teología natural. 

Para alojar a tantos pensadores en el ámbito de un volumen, el autor ha 
excogitado compartimientos peculiares, designándolos con nombres sonoros y 
llenos de resonancias históricas. Así, para la filosofía greco-latina ha tomado los 
nombres de los antiguos centros de cultura: Academia, Liceo, Estoa, Museo. 

Cuatro Instituciones de diversa índole jalonan el camino de la Filosofía cris 
tiana: Ecclesia, Schola, Universitas, Opus Ozxoniense. 

: Y para la exposición del pensamiento moderno, los diversos movimientos filo- 
sóficos están designados como Renascentia, Novum Organum, Illuminismo, Ro- 
manticismo. 


Estas fórmulas, abstractas al parecer, no borran la individualidad de los mu- 
chos pensadores que se cobijan bajo una determinada bandera. Pero adviértase 
que sobre todo los últimos signos de unificación comprenden a pensadores de muy 
diversa y aun opuesta índole. No todos los que figuran bajo la bandera ilumi- 
nista o romántica son pensadores románticos o iluministas. Mas que una cate- 
goría cultural, designan estos nombres etapas cronológicas, dentro de las cuales 
viajan los más diversos autores. No se trata de una clasificación sistemática de 
las respuestas dadas por los autores de cada época al problema central que se 
estudia, ni agrupan siquiera tendencias homogéneas, sino indican más bien mo- 
jones temporales, dentro de los cuales se expresan las más diversas soluciones 
sobre la inmortalidad del alma. 

Oportunamente indica esto el mismo autor, el cual nos hace asistir al trabajo 
constante del pensamiento humano en torno al problema del destino humano. 
desde Ferecides de Siros, que fué el primero en afirmar, según parece, que las 
almas son eternas, hasta Unamuno, para quien el anhelo de no morirnos nunca 
es la esencia misma actual de nuestro ser. 


No todos los filósofos que ¿quí se estudian han realizado iguales esfuerzos 
para hallar la solución del magno problema. Hay quienes se han acercado a él 
con una profunda exigencia vital, con un hambre de claridad y de iluminación 
que les honra. Así, Platón, Cicerón, San Agustín, Gundisalvo, Max Scheler, Una- 
muno... 


En compañía de los astros mayores viajan otros menores, a quienes apenas 


LA INMORTALIDAD DEL ALMA 99 


A E -A IA a 


conocíamos. Así, nombres como Melecio, monje frigio que escribió un tratado 
sobre la estructura del alma, o el Abad Isaac de Estrella, autor de una Epístola 
De Anima, o el escritor oriental Miguel Psellos, autor de un libro sobre Opiniones 
célebres sobre el alma humana, dicen mucho en favor de la erudición e infor- 
mación minuciosa con que está trabajado el libro que analizamos. 

o Del conjunto de estudios realizados por tantos pensadores a lo largo de los 
siglos resulta una especie de suma tradicional de los motivos que les indujeron 
a Creer y afirmar la supervivencia del alma. 

El pensamiento griego formuló por boca de Platón la gran creencia: ¿No sabes 
que nuestra alma es inmortal y que no perece nunca? Elaboró al mismo tiempo 
las pruebas sistemáticas que se han venido repitiendo y remeditando a lo largo 
de los siglos. 

El consentimiento universal de la gente, que ha de tomarse como una ley de 
naturaleza, la existencia de ritos y misterios religiosos y monumentos funera- 
rios, el nosce teipsum, como norma de actividad superior a la material el auto- 
movimiento del alma, que la iguala o asemeja con los seres incorruptibles, como 
los astros, la reflexión o introspección como desdoblamiento íntimo con que el 
alma se repliega sobre sí misma, cosa que es imposible a una actividad ligada a 
un órgano material; el poder de la memoria con su infinita capacidad para abar- 
car tantas cosas, y la no menos admirable facultad de invención que hace pensar 
en una actividad divina e inmortal: el parentesco entre Dios y el alma, tan ad- 
mirablemente señalado en los diálogos platónicos; la hermosura de la vida moral 
o de las virtudes, que apunta o exige una vida futura, como un mundo de san- 
ciones, que no se hallan en la presente o temporal: el ansia perpetua de vivir, 
propia de todos los hombres; el afán de gloria inmortal de los sabios; el argu- 
mento de la simplicidad o inmaterialidad del alma, la distinción entre la parte 
inferior y superior, admitida por filósofos de tan diversas escuelas, en conexión 
con la supervivencia del espíritu: la doctrina del cuerpo humano como tumba 
y prisión, y la muerte como liberación; la obligación de la catharsis, o purifi- 
cación; el mito de la caída de las almas de un mundo superior, y el retorno de 
las mismas a la patria de donde fueron exiliadas: la incorporeidad del alma como 
punto de partida o premisa de una demostración de la inmortalidad: sobre estos 
motivos giró perpetuamente el pensamiento de los antiguos filósofos para ase- 
gurarse de la supervivencia del alma. 

Platónicos y aristólicos, estoicos y neoplatónicos nos enriquecieron con sus 
hallazgos luminosos sobre el tema arduo y plurisecular. 

Con el Cristianismo, el problema del destino se hizo casero y popular, pero 
se vistió de una luz nueva, que venía del cielo. Lo que para el mundo antiguo 
pudo aparecer como un sueño nebuloso y evanescente, para el Cristianismo se 
hizo idea-fuerza, o mejor, vivencia gloriosa, que se podía tocar con la mano. 


El Cristianismo está fundado como sobre roca indestructible, en la vida glo- 
riosa y resucitada de Jesús, es decir, vida eterna e inmortal de alma y cuerpo. 

La fe en la resurrección y en la vida eterna fortaleció la antigua débil creen- 
cia en la inmortalidad de los sabios. Más que de inmortalidad, el cristiano habla 
de vida eterna. Con la fe se enlazan los motivos racionales de la antigua sabi- 
duría. Pero la creación del alma por Dios, la consideración del cuerpo como 
templo divino, la oposición entre la carne y el espíritu, el principio de parti- 
cipación de una luz intelectual, incorruptible, dieron nuevo brillo al pensa- 
miento cristiano. 

Como representantes de la doctrina de la Iglesia, Altuna recuerda, sobre todo, 
a Atenágoras, Clemente Alejandrino, Orígenes, Tertuliano, Lactancio, Gregorio 
de Nisa Nemesio, San Agustín. ; 

Al último le dedica una atención particular para exponer su doctrina psico- 
lógica e inmortalista (pp. 131-145). El autor, con buen sentido filosófico, encua- 
dra la doctrina de la inmortalidad del alma en el cuadro general de su psico- 
logía o en conexión con otros problemas: la definición del alma, la unión del 
alma y cuerpo, la formación de la persona, el origen del alma, la visión de los 
principios o de las verdades eternas, la inseparabilidad de la verdad y del alma, 
la doctrina de la participación, la existencia de las artes en la memoria, el deseo 
innato de la felicidad e inmortalidad, la necesidad de la vida eterna para la 
quietud del corazón humano, que no está tranquilo hasta descansar en lo inmor- 
tal y seguro. Los motivos de la filosofía clásica pujan en San Agustín por 
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insertarse en la nueva concepción del mundo y del alma. Ya en los primeros 
escritos filosóficos, San Agustín quiso conquistar la evidencia racional de que el 
espíritu es inmortal. Aspiraba ya no sólo a ser creyente, sino filósofo de la in- 
mortalidad, porque este problema se le presentó siempre como vital y céntrico, 
impuesto por los requerimientos de su conciencia vigorosa y exigente de pensa- 
dor. Y así en los libros De Immortalitate animae y en los Soliloquios epitoma los 
argumentos principales para arraigar la convicción de la supervivencia del espí- 
ritu. En la especulación agustiniana reviven los motivos del pensamiento anti- 
guo, pero circula por ellos una nueva savia sobrenatural y escatológica, recibida 
del Cristianismo. Grávidamente humano y cristiano es este pensamiento suyo: 
Vita vitae mortalis spes est vitae immortalis. La vida de la vida mortal es la 
esperanza de la vida inmortal. Todo Unamuno, esenciado y mejorado, vive en 
esta frase de San Agustín, con que tanto gana la vida en elevación y trascen- 
dencia. 

Sobre todo, el contacto del espíritu con un mundo absoluto y eterno fué 
para San Agustín, como para Platón y los mejores espíritus de la antigúedad, 
el signo y la demostración de la vocación eterna del hombre. Todo conoci- 
miento de verdad es contacto con lo absoluto. Esto para San Agustín significa 
espiritualidad e incorruptibilidad. Verdad, eternidad, inmortalidad: he aquí tres 
jalones de la dialéctica agustiniana sobre la inmortalidad. 

En los primeros escritos, San Agustín particularmente insiste en las pruebas . 
de aspecto gnoseológico, o del conocimiento de la verdad, mientras en los últi- 
mos, como en los De Trinitate y De Civitate Dei, argumenta por el deseo de fe- 
licidad, que es a la vez deseo de inmortalidad. Se propone la supervivencia como 
una exigencia del espíritu, porque éste lleva inserto naturalmente el deseo y la 
propensión de vivir siempre: Naturaliter indidit nobis ut beati et immortales esse 
cupiamus (1). Altuna toca todos los motivos y argumentos con que el filósofo - 
de Hipona quiso vislumbrar la inmortalidad del espíritu: lo mismo en los pri- 
meros que en los últimos escritos, y que después pasaron a la Escuela y a la 
Universidad medieval. En ambas el magisterio de San Agustín halló una reso- 
nancia duradera. ; 

En la Schola —que es como el alba de la Escolástica— se profundiza la simi- 
litud de Dios y el alma y se arguye con Casiodoro: “El alma no sería imagen de 
Dios si fuera encerrada en los límites de la muerte”. Y se dan definiciones, que 
valen por un compendio de psicología, como ésta, del mismo maestro medieval: 
“El alma humana, como concuerda la autoridad de los Doctores veraces, es cria- 
da por Dios, espiritual y propiamente sustancial, vivificadora de su cuerpo, ra- 
zonable, e inmortal y convertible al bien y al mal”, 

La visión o conocimiento de un mundo superior se considera como indicio 
de vida incorruptible: “Si fuera corporal, no pudiera ver con el pensamiento co- 
sas espirituales”, argúía Claudiano. “Todo lo simple es inmortal”, sentencia tam- 
bién Casiodoro. 

En la Universidad se depuran, se matizan, se amplifican, se refuerzan estas 
pruebas de la Escuela y de la Iglesia. Se logra un optimismo metafísico que será 
sello de los grandes pensadores medievales: “Se prueba con facilidad que el alma 
es inmortal”, dice San Alberto Magno. Y su discípulo Santo Tomás añade: “Res- 
pondo diciendo que es de todo punto necesario que el alma humana sea inco- 
AR Se formulan ya los argumentos apodícticos en prueba de la gran 
verdad. 

El mismo Santo Tomás argumenta muy agustinianamente: Angeli et animae 
intellectivae, ex hoc ipso quod habent naturam per quam sunt capaces veritatis, 
Aer AS (2). La conexión con la verdad es sello de immortalidad es- 
piritual. 

En Santo Tomás y Alberto Magno, en Juan de Rochela, San Buenaventura y 
Pedro Hispano y otros reviven estos argumentos, propuestos ya por la antigua 
sabiduría filosófica. 

Al período áureo de las Universidades medievales sigue otro, que el autor 
designa con el nombre de Opus Ozoniense, para exponer, sobre todo, el pensa- 
miento de algunos autores franciscanos ingleses, aunque también se estudian 
otros, como Durando, Capréolo, Jandun, R. Sabunde. La figura central estudiada 


(1) De civ. Dei, X, 29, 1. PL. 41, 308. 
(2) Sum. Theol., 1, 65, 2. 3m. 
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- en este grupo es la de Duns Scoto, que sometió a una crítica agudísima toda la 


problemática anterior. Con él comienza a perderse aquella seguridad con que el 
hombre de la Edad Media contemplaba el orden del universo. El criticismo de 
Scoto, y más aún el de Guillermo Ockam, puso en nueva prueba los problemas 
metafísicos y axiológicos, resueltos por la especulación anterior, Se perdió la 
confianza en la razón para demostrar la inmortalidad del alma: Scoto turbó el 
reposo de la certeza de los anteriores: “Nuestra inmortalidad no se ha demos- 
trado ni es rigurosamente demostrable por razones apodícticas”. Roger Bacón 
sentaba el siguiente principio: “Aquello cuyo ser se libra de la corrupción se debe 
a la bondad del Creador, que por la presencia de su majestad conserva las cosas 
en su ser”, 

Palabras que recuerdan un famoso dicho de San Agustín, que tuvo su im: 
portancia en esta controversia sobre si la inmortalidad es una exigencia del ser 
espiritual humano o un galardón debido a la bondad de Dios. 

Esta cuestión se enlaza íntimamente con la posibilidad de la demostración 
filosófica de la inmortalidad del alma. 

Aunque el Renacimiento impulsó la creación de círculos laicos en torno a la 
Iglesia, favoreciendo los estudios seculares, no por eso perdió el interés por el 
problema del humano destino. Antes bien, la athanasiología, para usamdel voca- 
blo de Altuna, dió en qué pensar a las mentes más aguerridas de aquel tiempo: 
Con el estudio de Platón renacieron los grandes temas de su filosofía. Marsilio 
Ficino, en su Theología platonica de immortalitate animae, discurre, recordando. 
a San Agustín: “La verdad es incorpórea. ¿Cómo puede ser entonces corpóreo lo 


- que se alimenta de manjares espirituales ?”. 


Con el opúsculo de Pomponazzi, De immortalitate animae, se encendieron los 
ánimos en una polémica que dividió a los ingenios más ilustres: G. Contarini, 
A. Nifo, Cayetano, Silvestre de Ferrara, D. Soto, Melchor Cano, Báñez, F. Valles, 
G. Pereyra, Huarte de S. Juan, L. Vives, Suárez, Toledo, Valencia, R. de Arriaga, 
Mariana, Juan de Santo Tomás, todos los grandes escolásticos del Renacimiento, 
probaron las fuerzas de su ingenio en esta que llamó el Doctor Martínez, Ma- 
gistral de Sigienza, Celeberrima controversia de immortalitate animorum. Los 
motivos cristianos, averroístas, platónicos y aristotélicos salieron a relucir según 
las escuelas en que militaban los combatientes. Se apasionaron los ánimos sobre 
la demostrabilidad filosófica de la inmortalidad, y la exégesis del pensamiento 
aristotélico en pro o en contra de Alejandro de Afrodisia. El teólogo jesuíta belga 
L. Lessio, en su Tratado de Providentia et animi immortalitate, propuso veintidós 
razones en favor de la tesis probatoria, partiendo del principio psicológico de 
que el conocimiento es ilimitado, y lo mismo la apetición es ilimitada e infinita. 
Rey Altuna vindica para los filósofos del Renacimiento español como una 
aportación original la prueba del consentimiento calificado, que dice él, frente 
al consentimiento común masivo. 

Siguiendo el curso del pensamiento, con Novum Organum designa nuestro 
autor un nuevo estilo de pensar, que califica a los pensadores del siglo XVII. 
Y aunque a los escépticos y nominalistas no les caía en gracia el estudio del 
mundo futuro, a los grandes pensadores —Descartes, Bacon, Malebranche, 'Bos- 
suet, Spinoza, Leibnitz— les siguió atrayendo el problema de la inmortalidad. 

Pero el ideal de la nueva ciencia y demostración matemática oscureció el 
valor de otros tipos de demostración. Descartes quiso partir de la idea clara y 
distinta del alma, y de la esencia del cuerpo, y la concepción clara y distinta 
de ambas sustancias; pero aun así, el cartesianismo no aportó ningún impulso 
o luz nueva a la doctrina inmortalista. Los motivos agustinianos revivieron en 
Malebranche y Pascal, y Spinoza se perdió en fórmulas inmanentistas de tipo 
neoplatónico averroísta. Su Sentimus nos aeternos esse no salva la inmortalidad 
personal. Leibniz sueña con la reunión de todos los espíritus para formar la 
Ciudad de Dios, es decir, el más perfecto Estado posible bajo el más perfecto de 
los monarcas. Otros pensadores ingleses, Bacon, Hobbes, Hume, Reid, Locke, 
mostraron escaso o nulo interés por los problemas escatológicos. 

Con el nombre de Iluminismo, o Epoca de las luces, comprende Rey Altuna 
una mentalidad típica del siglo XVIII, pero sin excluir pensadores de diversa 
inspiración. El iluminismo deísta amparó las tres ideas: la existencia de Dios, 
la libertad y la inmortalidad del alma. En sustancia, son las tres famosas ideas O 
postulados kantianos que sostienen la Crítica de la razón práctica. 
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Con todo, en esta época no faltaron materialistas, que hicieron imposible 
toda creencia en el más allá. Tampoco la inmortalidad descansa ya en los prin- 
cipios de un orden metafísico o natural, sino en cierto instinto divino O VOZ de 
la conciencia, como diría Rousseau, si bien C, Wolff parecía enunciar una tesis 
escolástica al decir: “El alma es inmortal por su esencia y naturaleza”, 

Al iluminismo alemán dedica Altuna la merecida atención. Kant, aunque le 
faltaba la confianza en la fuerza de las demostraciones racionales, hizo de la 
inmortalidad del alma fundamento del orden moral, que no puede explicarse sin 
una convicción profunda de que seguiremos viviendo más allá de nuestra exis- 
tencia terrena. El bien supremo es prácticamente sólo posible en el supuesto de 
la inmortalidad del alma. Sin duda, la especulación de Kant ayudó a robustecer 
la creencia en el mundo ultraterreno de los filósofos del idealismo alemán: 
Fichte, Schleiermacher, Hegel. ; 

Pensadores de otras y aun opuestas tendencias aparecen cobijados bajo esta 
bandera: franceses, ingleses, alemanes, italianos y españoles. 

Sólo tomando la palabra iluminismo, no como una categoría cultural, sino 
temporal, se pueden incluir aquí pensadores extraños al espíritu de la Ilus- 
tración, como Losada, Feijoo, Francisco Alvarado y Balmes. 

El último estudio lleva por denominador común la palabra Romanticismo, y 
bajo él se comprenden una gran variedad de formas de pensamiento, unidas por 
el ansia de vivir siempre, si bien la razón ha perdido la fuerza para llegar a 
una certidumbre racional sobre el destino final del hombre. La psicología nada 
puede definir sobre este problema. ¡Qué lejos estamos de los tiempos de Melchor 
Cano, que decía: “Es temerario y peligroso, por no decir otra cosa, afirmar que 
ningún argumento hallado hasta el presente prueba la inmortalidad del alma”! 
No se posee la certeza de la inmortalidad de nuestro destino, pero se tiene ham- 
bre de inmortalidad, y esto basta para nuestros pensadores. 

Unamuno, más que nadie ha gritado su hambre de vivir siempre, y vivir 
en carne y hueso, tal como lo pregona el dogma católico de la resurrección de la 
carne. No todos los pensadores de este período, que llega hasta nuestros días, 
se unifican en una actitud tan negativa y desoladora como el materialismo de 
Haeckel. Distan mucho de esta manera de pensar casi todos los pensadores agru- 
pados aquí: Dilthey, Wunadt, W. James, H. Driesch, Von Uexkull, R. Cajal, A. Ca- 
rrell, Bergson, los neoescolásticos, Max Scheler, Unamuno, O. Gasset. A la expo- 
sición de Max Scheler y Unamuno dedica largas páginas nuestro autor. 

Unamuno, a pesar de sus descarríos, nos conmueve con sus clamores y ansias 
de inmortalidad. Pero su pesimismo racional nos descorazona y hunde en las 
tinieblas. Por eso, el autor, epilogando esta larga excursión por los dominios 
universales del pensamiento, con muy buen sentido reacciona contra todas las 
actitudes agnósticas de nuestros contemporáneos, y propone una triple vía para 
llegar a la certeza de la inmortalidad personal del hombre: la teológica, la teleo- 
lógica y la fideísta. ; 

La inmortalidad del alma, como la existencia de Dios, dice Altuna, pertenece 
a ese corto número de verdades recias que constituyen la perennis philosophia 
de la expresión de Leibniz. A cuatro se reducen particularmente las fuentes argu- 
mentativas de nuestra inmortalidad: la metafísica, la moral, la eudemonística y 
la histórica. Y a continuación resume los argumentos indicados. 

Así, el libro del Profesor de Pamplona se corona con una síntesis desde donde 
se divisa en cierto modo el panorama recorrido a lo largo de la exposición mo- 
nográfica hecha por el autor. Aquí es la razón misma la que, irguiéndose sobre 
todo proceso histórico, contempla los motivos perennes por los que los hombres 
creen justamente que son inmortales. 

P Como se ha indicado ya, el autor ha mostrado su cariño por los autores espa- 
ñoles desde Séneca hasta Balmes y Unamuno. Particularmente, los grandes pen- 
sadores del Renacimiento tienen el mérito de haber insistido y elevado a la 
categoría de prueba histórica el consentimiento calificado de los filósofos sobre 
la inmortalidad del alma. El Renacimiento español acogió esta prueba de Luis 
Vives: Los filósofos más sabios y virtuosos nunca afirmaron la mortalidad del 
alma . La demostración del sentido común se acrisola y fortalece en boca de los 
mejores pensadores de todas las épocas. Así hallamos aquí una historia del pen- 
samiento español en torno al problema de la inmortalidad del alma. No faltarán 
lectores que señalen omisiones en este libro. Dada la amplitud histórica del 
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argumento, no podía menos de suceder así. Así yo me permito indicar la ausencia 
de Lucrecio, por tratarse de un pensador original, y, aunque negador de la inmor- 
talidad, refleja el ambiente filosófico de su época. 

Pero nótese que el autor ha excluído con expresa intención a todos los re- 
presentantes del materialismo. q 

También, sin duda, de haberlo conocido, el Profesor Altuna hubiera men- 
cionado entre los españoles el libro del P. Bruno Ibeas: De la vida y de la muerte. 
Pero este libro del.vigoroso pensador agustino, escrito en 1924, hace mucho 
tiempo que desapareció de las librerías, ni logró quizá, al publicarse, la noto- 
riedad que merecía por la grandeza del argumento, la enjundia de las ideas y 
el noble estilo que lo enriquece, y el valor tónico y confortante que infunde 
para la vida y la muerte. El autor tuvo intención de completar estos estudios 
con otro sobre la inmortalidad del alma, pero no realizó su propósito. Mas en 
este libro se contienen ya ideas fundamentales, que hubiera desarrollado en el 
que quedó por escribir: La inmortalidad o la vida futura la concibe el P. Ibeas 
como un complemento necesario de la vida presente, Las tres actividades ver- 
daderamente humanas que hay en el hombre: el pensamiento, el amor y el al- 
bedrío, no se conciben ni explican sino relacionándolos con una vida ulterior y 
más perfecta, a la cual de continuo tienden. “Somos en la tierra crisálidas que 
esperan impacientes la hora de romper el capullo para volar triunfantes por 
espacios perfumados y luminosos. La vida actual no es para nuestro ser más que 
un momento evolutivo, y la muerte, el tránsito de este momento a la vida per- 
fecta. Todas nuestras tendencias y anhelos se alzan por encima de las cosas para 
fijarse, como ha cantado Wordsworth, “en la infinitud y en ella sólo” (1). 
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(1) De la vida y de la muerte, por el P. Bruno Ibeas, Agustino. Madrid, 1924, 


Naturaleza y espíritu (*) 


U. Redanó nos ha querido dar en este ensayo, más bien amplio, una síntesis 
elaborada de su meditación y al mismo tiempo evidenciar el carácter de proble- 
mática abierta, pero orientada, que los grandes temas perennes de la filosofía 
presentan al hombre actual. Siempre que este hombre no haya perdido el senti- 
miento del valor, confundiéndolo con el culto de la abstracción. El libro que 
presentamos es útil y significativo porque nos introduce en los graves problemas 
de una filosofía de la naturaleza, sin renunciar por eso a ser un libro de filo- 
sofía del espíritu. Mídase como se quiera el peso de la aportación teorética del 
presente ensayo, no pierde su valor en el aspecto indicado, en el sentido de una 
investigación que permanece fiel a la tradición y al mismo tiempo abierta a 
nuevos desarrollos. 

La primera parte, que es llamada orientadora, pone de relieve la indispensable 
necesidad que hay, cuando se filosofa, de un punto de vista, para tomar una posi- 
ción inicial, y, por lo mismo, un punto de partida que sea el contenido mismo 
de la investigación inicial. El punto de vista se concreta en una concepción del 
pensamiento “que no sea puro pensamiento”, sino un pensar en acto de lo real, 
en el doble sentido de un pensamiento que piensa la realidad y una realidad que 
se enlaza al pensamiento, iluminándose (p. 79). 

En lo íntimo de este pensamiento se esclarece el punto de partida, que es lo 
existente. Con todo, el análisis de lo existente no se verifica con una neutralismo 
agnóstico-fenomenológico, sino va en busca de los existentes, como singularidades 
individuales. Estas singularidades son objetos íntimos del pensamiento, enten- 
dido no como “pensamiento puro”. Aceptar este punto de vista equivale a haber 
superado la antigua dificultad del fenómeno, que confundía la subjetividad pro- 
pia de la conciencia sensible con la objetividad, es decir, la validez de la con- 
ciencia pensante, y al mismo tiempo, aquella otra posición, bien conocida, de 
un idealismo trascendental, que pretendía reducir el ser en el puro pensamiento, 
el particular en el universal, lo existente en el concepto en nombre de una Idea 
(un pensado presupuesto), como se expresaba Spaventa, que, a fin de cuentas, 
no logró dar razón ni siquiera de sí misma o de “místico Acto puro”, que acabó 
por mostrarse, a pesar de sus determinaciones, como un acto vacío (p. 13). Para 
esclarecer más su propio pensamiento, Redanó cita a Rosmini; y, precisando 
mejor su concepción “de un pensamiento que afirma el ser como su ilenimi- 


(*)_ REDANÓ, U.: Natura e Spirito: 1l mondo negli occhi dell'uomo d'oggí. Roma 
(FRATELLI BOCA EDITORD, 1955, 420 págs. es E 
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nable contenido y objeto, sin hacerse por eso extraño, ni tampoco identificándose 
con él: luz de un ser que gradualmente se eleva al ser de la conciencia” (Ibíd.). 

De aquí se deriva la idea central del libro, porque en este pensamiento, que 
afirma el ser sin identificarse ni agotarse en él, se separan, en unidad de objeto 
y de actividad constructiva, la naturaleza y el espíritu. 

El proceso de la naturaleza en lo interior del pensamiento no puro se inicia 
con lo mínimo de existencia, prosigue con la realidad corpórea, para llegar a la 
vida y culminar en la conciencia. Pero cuando el pensamiento no es sólo con- 
ciencia, no se resuelve en reflejar, en conocer, sino se presenta como actividad 
creadora, pensamiento que hace, entonces se plantea el problema del espíritu. 
De aquí los múltiples problemas de la Historia, de la Cultura, de la Civilización, 
y en particular el problema de la elección moral y de las más altas experiencias 
espirituales. 

No es posible seguir al autor en el conjunto de sus observaciones y de los 
temas del ensayo. Llamamos la atención sobre las páginas dedicadas al histo- 
ricismo y, en general, a aquel mundo del espíritu tan rico de iniciativa absoluta, 
de creatividad, aun sin perder la conciencia de sus limitaciones. El espíritu es 
unidad aun en la variedad laboriosa de sus empeños, acto impregnado de vida y 
de reflexión, que no reduce la naturaleza a momentos dialécticos, sino la abraza 
en su integridad concreta, con todos los títulos de su objetividad. 

El problema de las relaciones entre el espíritu y la naturaleza halla en el 
hombre su sede, y es por lo mismo en último análisis el problema mismo del 
hombre. “¿Cómo debemos hoy nosotros, partiendo de nuestra ciencia, de nuestra 
filosofía, concebir estas relaciones? ¿Unidad, condicionamiento, génesis, depen- 
dencia, inconmensurabilidad radical?” La conclusión es conclusiva y no es con- 
clusiva: es particularmente una toma de posición de la transformación actual 
de la ciencia y de la misma filosofía, y sobre todo de sus relaciones tradicionales. 
Problema, pues, abierto, problema del hombre de hoy, pero que ha de resolverse 
con instrumentos que, aun dentro de su novedad, permanecen en el álveo de 
aquel punto de vista y de partida, a que se aludió al principio; punto de vista y 
de partida que reasumen en sustancia la más auténtica tradición platónico-cris- 
tiana, aun en su presentación siempre nueva y siempre nuevamente solicitada 


por la mirada atenta del hombre sobre el mundo. 
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La filosofía en la Edad Media (%) 


' Primeramente hay que decir que el presente estudio de Gilson no está limi- 
tado a la Edad Media, como anuncia el título, sino que arranca desde el pensa- 
miento filosófico de los Padres de la Iglesia (2). También es necesario hacer 
notar que bajo la denominación de Padres griegos y Padres latinos van in- 
cluídos los Escritores Eclesiásticos y los Doctores de la Iglesia, además, na- 
turalmente, de los Padres propiamente dichos. En la introducción a la obra 
el autor hace una clara distinción entre Padres de la Iglesia, Escritores Ecle- 
siásticos y Doctores de la Iglesia. No es ni más ni menos que la clásica dis- 
tinción. 

Cabe preguntar: ¿Cuándo apareció la filosofía en el Cristianismo? El mis- 
mo Gilson nos contestará a la pregunta: La filosofía no aparece en la his- 
toria del Cristianismo hasta el momento en que ciertos cristianos toman po- 
sición ante ella, sea para condenarla, sea para absorberla en la religión nue- 
va, sea para utilizarla con fines de apologética cristiana. Quizá pueda pare- 
cer a alguien que Gilson —en su estudio— toma las aguas de muy arriba, 
adquiriendo así una actitud muy alejada del estudio que pretende desarro- 
llar. Mas si queremos penetrar seriamente en la mente del autor, veremos 
que ha sido un gran acierto el haber comenzado por los apologistas del siglo IT. 

Aunque no fuera preocupación de los apologistas del siglo II el construir 
sistemas filosóficos, no por eso interesa menos su obra en la historia de la 
filosofía. Vemos en ellos los problemas que más tarde atraerían y preocupa- 
rían la atención de los filósofos cristianos: Dios, la creación, el hombre con- 
siderado en su naturaleza y en sus fines. Además, por medio de ellos sabe- 
mos cómo ha obrado sobre la filosofía la acción del Cristianismo. Observa 
agudamente Gilson: “No se pasó del universo griego al universo cristiano por 
vía de evolución continua; más bien se tiene la impresión de que el universo 
griego se derrumbó súbitamente, en el espíritu de hombres como Justino 
y Taciano, para dejar paso al nuevo espíritu cristiano”. No hay que olvidar 
tampoco la inmensa tarea reservada a los apologistas del siglo II: Expresar 
el universo mental de los cristianos es un lenguaje concebido de propio in- 
tento para significar el universo mental de los griegos. Perfecto y bello es 
el recorrido de Gilson partiendo de los orígenes patrísticos para terminar en 
el siglo XIV, inclusive. Y esto con un punto de vista que quiere ser sobrio 
y estrictamente objetivo. Como queda dicho el autor parte de los apologis- 
tas del siglo II: San Justino, Melitón, Atenágoras y Hermias. Con esto des- 
embocamos en San Ireneo en quien vemos algunos temas que después se- 
rían estudiados ampliamente en la Edad Media, por ejemplo, la creación. 

En el siglo 111 tenemos una ciudad que es el centro más activo del pen- 
samiento cristiano: Alejandría. Un estoico converso dirigía la escuela ale- 
jandrina. El maestro se llamaba Panteno. Otro converso, Clemente, profun- 
dizaría y enriquecería la obra de San Justino. Orígenes es una figura que 
“por la amplitud de su obra y la profundidad de su genio sobrepasa con mu- 
cho a los pensadores anteriores”. Con Tertuliano comienza la serie de los 


(1) ETIENNE GILSON, La filosofía en la Edad Media, 2 tomos Madrid (EDITORIAL 
GREDOS), 1958. Primer tomo: 469 págs. Segundo tomo: 502 pá j ella 
de Arsenio Pacios y Salvador Caballero: : PE 

(2) En un principio el estudio de Introducción al pensamiento filosófico de los Pa- 


dres de la Iglesia no figuraba en la obra de Gilson. Es adició i i 
o ines ción de Gilson movido por 
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grandes africanos. Tertuliano presenta un extraño parecido con Taciano. En 
cambio Minucio Félix y su famoso diálogo de corte ciceroriano, el Octavius, 
evocan el recuerdo del mártir Justino. Entre los Padres griegos hay algo 
que resalta fuertemente: Platón y los neoplatónicos. Dígase lo mismo de San 
Agustín. Evidentes son las razones de la postura de los Padres griegos. Pla- 
ión tiene afirmaciones que podría suscribirlas el cristiano más exigente. He 
aquí alguno de los ejemplos que cita Gilson: Dios providente; existencia de 
un mundo suprasensible y divino del que este mundo sensible es tan sólo 
la imagen; la espiritualidad del alma y su superioridad respecto del cuerpo; 
la inmortalidad del alma y la existencia de una vida de ultratumba en que 
recibirá la recompensa o el castigo de sus actos. En verdad, la filosofía pla- 
tónica aparecía ante los Padres como la más fácilmente asimilable por un 
pensamiento cristiano. San Agustín dijo que de haber conocido el cristianis- 
mo, los platónicos hubieran tenido que cambiar muy pocas cosas de su doc- 
trina para hacerse cristianos. Se ha querido presentar al mismo Santo Tomás 
como enemigo de Platón, lo cual está muy lejos de ser exacto. Véase por 
ejemplo la doctrina de Santo Tomás sobre el principio del acto puro. 
Sigamos después de este breve paréntesis. Arnobio y Lactancio, San Hila- 
rio de Poitiers y San Ambrosio nos impresionan por sus preocupaciones de 
tipo moral. No les atraían tanto las especulaciones puramente metafísicas. 
San Ambrosio —dice Gilson— no pensaba nada bueno de los filósofos, Des- 
pués de toda esta línea ascendente llegamos a San Agustín pasando por 
Mario Victorino. En un célebre Sermón de San Agustín —concretamente el 
Sermón 43— encontramos una fórmula presente en la inmensa obra de San 
Agustín: intellige ut credas, crede ut intelligas. En la gran diversidad de las 
obras de San Agustín siempre encontramos alguna indicación sobre su pos- 
tura filosófica. La obra agustiniana, por su amplitud y profundidad, superó 
con mucho todo el pensamiento cristiano anterior. Después de esta brevísi- 
ma alusión a San Agustín pasamos a Boecio con su obra multiforme pero 
sobresaliendo en toda ella la Lógica. Asombrosa aparece la figura de San 
Isidoro de Sevilla. San Isidoro fue mucho más que un “diccionario”. Su obra 
encuadra en la época en que vivió, por otra parte poco propicia para entre- 
tenerse en simples especulaciones. Casiodoro y San Isidoro desempeñaron en su 
tiempo un papel muy activo. Ellos fueron los que mantuvieron la civiliza- 
ción. Dígase lo mismo de Martín de Braga, pero en tono menor. Los orígenes 
del movimiento filosófico medieval —nos advierte el autor— están ligados 
al esfuerzo de Carlomagno por mejorar el estado intelectual y moral de los 
pueblos que gobernaba. Si no hay continuidad en la historia política —me 
refiero al Imperio de Carlomagno con relación al Imperio Romano—, sí la 
hay en la historia de la cultura. El Imperio Romano muere, pero la Iglesia 
Católica salva la cultura. La Iglesia Católica impone la cultura a los pueblos de 


Occidente. 
En el siglo IX hay una figura que domina su época: Juan Escoto Erígena 
que despertó en su tiempo tantas inquietudes. Ni siquiera se conocía exac- 
tamente el origen de Erígena. He aquí cómo Anastasio el Bibliotecario :ha- 
blando, con verdadera admiración, a Carlos el Calvo describía la figura de 
Erígena: Vir barbarus, in finibus mundi positus. Siglo XI: una nueva solu- 
ción al problema de los universales. La da el nominalismo. Su mayor repre- 
sentante: Roscelino. Así llegamos a San Anselmo de Cantorbery, gran filósofo 
con un espíritu vigoroso y una sutileza dialéctica muy poco comunes. Su 
obra está alimentada por el pensamiento de San Agustín. Numerosas ideas de 
San Anselmo se desarrollarían más tarde. En la primera mitad del siglo XII 
hay una escuela que es un centro intelectual de intensa vida: Chartres. El pri- 
mer nombre interesante para la filosofía es Bernardo de Chartres. Su dis- 
cípulo, Gilberto de la Porrée —dice Gilson—, junto con Abelardo, es el más 
poderoso espíritu especulativo del siglo XII. Si Abelardo sobrepasa a Gilberto 
en el campo de la Lógica, Gilberto aventaja a Abelardo como metafísico. 
En el siglo XII la Lógica alcanzó un desarrollo inesperado. Mas no todos 
los pensadores de esta época supieron administrar su razón. Ejemplo de ello 
es la escuela de Petit-Font en la que se discutía largamente sobre temas sin 
importancia alguna. Las argucias y los sofismas estaban a la orden del día. 
Con todo, todos los maestros de esta época daban muestras de tan mal gusto. 
Ejemplo de ello es Abelardo, gran personalidad de este siglo XII. Posiblemente 
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Abelardo atrae más fuertemente por su personalidad que por la originalidad 
de sus especulaciones filosóficas. El inauguró una afición al rigor técnico y 
a la explicación exhaustiva. Se podría decir que Abelardo impuso un nivel 
intelectual por debajo del cual nadie querrá colocarse en lo sucesivo. En 
el siglo XII, España sirve de muro, pero también de puente entre el mundo: 
árabe y el mundo cristiano. La cultura árabe —es cosa sabida— influyó en 
Occidente. Bueno será el fijarnos en los más genuinos representantes de la 
filosofía árabe. Primeramente señalaremos un filósofo árabe familiar a los 
filósofos cristianos el siglo XIII: Avicena, uno de los grandes nombres en la 
filosofía. Avempace y Abubacer son conocidos y citados por San Alberto Mag- 

no y Santo Tomás. Mas hay otra gran figura árabe, me refiero a Averroes, 

cuya influencia se propagó, en múltiples direcciones, a lo largo de toda la 

Edad Media, en el Renacimiento e incluso llegó hasta el mismo umbral de los. 
tiempos modernos. Este gran filósofo también es español. De los filósofos: 
judíos citaremos a Maimónides que también influyó entre los filósofos cris- 

tianos. 


Para poder comprender el medio en que se desarrolló la escolástica y para 
darse cuenta de la carrera de un filósofo medieval Gilson describe la orga- 
nización de la enseñanza filosófica y teológica en el siglo XIII. Así se de- 
tiene en describir términos como el de Universitas, studium generale, stu- 
dium solemne y studium particulare. Después pasa a tratar de las Univer- 
sidades de aquella época y del destierro de la literatura. Con esto nos pre- 
sentamos en el siglo XIII que se caracteriza por la teología escolástica y 
también porque en este tiempo se elabora la filosofía que más tarde se de- 
signará con el mismo nombre de escolástica. 


Pasando por alto grandes personalidades en el campo de la filosofía, por: 
ejemplo Guillermo de Alvernia, Enrique de Gante, Alejandro de Nales, Rai- 
mundo Lulio, nos fijaremos en San Buenaventura, San Alberto Magno, Santo 
Tomás, Duns Escoto y Ockam, sin que ello signifique falta de aprecio de las 
posturas filosóficas de los citados en primer lugar: Guillermo de Alvernia, 
etcétera. Lo pide la falta de espacio. La filosofía de San Buenaventura se 
mos presenta como “un itinerario del alma a Dios”. Enseña quo modo homo: 
per alias res tendat in Deum. De aquí que su filosofía aparece mostrándonos: 
un universo en el que cada objeto nos habla de Dios, nos lo representa a su 
manera y nos invita a volvernos hacia El. San Alberto Magno, es también 
gran figura que notó antes que nadie el precioso filón que se encontraba 


en la ciencia y filosofía greco-árabes. La obra que llevó a cabo preparó la 
de Santo Tomás. 


Mucho le debe Santo Tomás a su brillante maestro. Comparada la obra: 
de San Alberto con la de Santo Tomás aparece que la obra del primero es: 
inferior a la del segundo, y ésto desde el doble punto de vista de la crítica 
de las doctrinas y de su sistematización. La doctrina de Santo Tomás, con 
su infinita riqueza y maravilloso orden, solamente se puede saborear y apre- 
ciarla a lo largo de un estudio directo del Santo. Con Santo Tomás cierro las 
alusiones a los filósofos del siglo XIII, siglo que tuvo el privilegio de here- 
dar, directa o indirectamente, lo mejor del pensamiento griego, y el mérito 
de explotar a fondo esta herencia. Es la Edad de Oro de la metafísica pro- 
.Plamente dicha. El fin del siglo XIII y el principio del XIV vieron aparecer 
síntesis doctrinales de gran estilo, como las de Duns Escoto y Guillermo 
Ockam. El pensamiento de Duns Escoto difiere del de Santo Tomás. Y no 
son simples sutilezas ni mero juego de palabras lo que separa a ambos doc- 
tores, Ambas filosofías usan el mismo material tomado de la filosofía de 
Aristóteles, pero los edificios que resultan de este material común son muy 
diferentes entre sí. Y señalando a Ockam —el filósofo que había de ejercer 
una influencia decisiva sobre el último desarrollo del pensamiento medieval— 
termino este breve recorrido en el que necesariamente hay que omitir filó- 
sofos, doctrinas y cuestiones muy importantes y, por cierto, magistralmente: 
tratadas por Gilson. 


Al final de cada tomo hay un índice general. Además, en el segundo tomo: 


hay un índice de nombres propios que hacen más manejables estos dos volu- 
minosos libros de Gilson. La versión de Arsenio Pacios y Salvador Caballero es 
muy elogiosa. Esta obra de Gilson está incluída en la Biblioteca Hispánica de Fi- 


losofía que se ha propuesto una labor de altos vuelos juntamente con la 
Editorial Gredos.- 

Hay algo que se nos impone después del estudio de la obra de Gilson: la 
filosofía medieval no es una mera asimilación de la filosofía griega. La especu- 
lación griega había expuesto los mayores problemas filosóficos y había suge- 
rido y en cierto modo intuido una línea directriz que nos llevara a las soluciones. 
Es verdad. Pero también es verdad que la labor de los filósofos en la Edad 
Media no puede reducirse al papel de “meros estuches” de la filosofía griega. 
Y esto aunque se diga que fueron estuches de oro, pues el que fueran de oro 
poco importa ya que no por eso dejan su ser de estuches. A través de los siglos 
estudiados por Gilson puede observarse que hay filósofos que aportan nuevas 
y originales soluciones a los problemas antiguos, plantean problemas nuevos 
y desarrollan muy diversos puntos de vista. Un mismo impulso mueve la filo- 
sofía que va desde los Padres hasta el siglo XIV. Merced a este impulso y a 
un esfuerzo ininterrumpido de muchos siglos, la filosofía medieval rebasaría 
a Aristóteles, después de asimilarlo. 

En la obra de Gilson se palpa una verdadera continuidad. Unas partes ha- 
cen referencia a otras. Sabido es que entre las partes, que forman un todo, 
cuanto más rigurosa y perfecta sea la unión enter sí, y la de cada una de las 
partes con el todo, tanto más perfecta es la obra. Es lo que sucede con el 
estudio de Gilson. Por otra perfecta trabazón que se nota en el libro, cada 
uno de los capítulos está muy lejos de ser una mera yuxtaposición de temas, 
¡más o menos afines. 


P. Fénix Ruiz 
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ROLLERO, Piero, La «Expositio evangelica secundum Lucan» di Ambrogio come fonte 
della esegesi agostiniana, Torino (PUBB. DELLA FAC. DI LETTERE E FILOSO- 
- FIA), 1958, 160 págs., rca., 1.200 liras. 


Sabido es el interés que tienen en nuestro tiempo el problema de las «fuentes». Uno 
de los casos curiosos sobre la influencia de un autor sobre otro es el caso de San Am- 
4 brosio y Agustín. A este problema se han dedicado de modo especial los estudios de 

la Facultad de Filosofía y Letras, de la Universidad de Torino, bajo la dirección del 
Ñ reconocido profesor Michele Pellegrino. Que nosotros sepamos, E. Canova, ha com- 
puesto su tesis doctoral sobre Influsso dil «De Paradiso», «De Cain et Abel», «De Noe» 
zi dí S. Ambrogio in Sant'Agostino; y M. Tajo, sobre Il Cantico dei Cantici in S. Am- 
brogio e in S. Agostino; G. Ferretti, sobre L'Influsso di S. Ambrogio in S. Ambrogio. 
No siempre los métodos empleados son los más modernos, pero siempre se va viendo 
más clara la influencia ambrosiana sobre el Obispo de Hipona. 

Rollero. va analizando los diferentes ejemplos de la influencia de la «Expositio in 
Lucan» sobre la obra agustiniana: Cap. 1: De sermone Domini in monte; Cap. II: 
Quaestionum Evangeliorum Libri II; Cap. 1H: De consensu evangelistarum; Cap. IV: 
Tractatus in Johannis Evangelium; Cap. V: I sermoni. El autor emplea los métodos 
" más seguros, ya famosos después de las investigaciones llevadas a cabo por Courcelle. 
De su estudio podemos ver que la «Expositio evangelii secundum Lucan» ha sido de 
una gran influencia en las obras agustinianas, especialmente en las obras exegéticas 
sobre los evangelios. Dicha influencia llega, a veces, hasta problemas particulares e 
interpretaciones escriturarias: morales y alegóricas, éstas de claro influjo origeniano. 
La misma interpretación agustiniana de las bienaventuranzas —concepción ascético- 
mística— debe mucho a la influencia ambrosiana. Como hace notar el autor, no siem- 
pre estas influencias son personales. Es decir: San Ambrosio es tan sólo un interme- 
diario entre los Padres griegos y Agustín, que se ha visto estimulado a ulteriores in- 
vestigaciones, precisamente por la doctrina de San Ambrosio. Todo este problema Am- 
brosio-Agustín, para el autor, tiene su explicación en las mismas palabras agustinianas: 
«sancti viri Ambrosii sententiam iam non eius auctoritate sed ipsa veritate firmatam». 
Efectivamente, no era la autoridad de Ambrosio, sino la misma verdad de la doctrina 
ambrosiana lo que más influyó en su pensamiento. Por eso, muchas veces, la influen- 
cia personal es muy escasa, y más podríamos hablar de ideas o doctrinas comunes, 
que de verdadero influjo. Además, gran parte de la doctrina alegórica agustiniana y 
ambrosiana, tiene una fuente común en los Padres griegos. 

La obra de Rollero nos ayuda a comprender en su justo límite la influencia del 
Obispo de Milán sobre el de Hipona y, a veces, el influjo de Orígenes, Hilario y Euse- 
bio sobre ambos. No comprendemos por qué en este libro ha empleado siempre la gra- 
fía «secundum Lucan» cuando en un artículo publicado en Avgustinvus Magister, París, 
1954, I, pp. 211-220, leemos, en la forma corriente, «sec. Lucam». 

Fr. José Oroz ReTA 


STRAUSS, Gerhard, Schriftgebrauch, Schriftauslegung und Schriftbeweis bei Augustin, 
Túbingen, J. C. B. Mohr (PAUL SIEBECK), 1959, 159 págs. 


Este estudio de G. Strauss,.que hace el número primero de una serie de trabajos de 
investigación sobre la historia de la hermenéutica bíblica, puede considerarse como 
una introducción a la exégesis de la Sagrada Escritura según San Agustín. Aun siendo 
relativamente breve, encierra lo más sustancial sobre este punto. Los aspectos funda- 
mentales que considera nuestro autor son las relaciones entre la ciencia y la fe, la 
verdad eterna y su manifestación temporal, la metafísica del lenguaje y la interpreta- 
ción de la Escritura, la revelación y la elocuencia, las pruebas de la Sagrada Escritura. 

San Agustín halla al hombre en una situación penosa en el mundo: aspirante a la 
felicidad y a la verdad, no tiene una ciencia segura del camino que conduce a ella. 
Pero tanteando en la oscuridad del siglo, se le presenta un hecho llamativo: la Igle- 
sia Católica, que guarda como un tesoro las Escrituras divinas. La muchedumbre de 
los que la siguen, los milagros, las profecías cumplidas, que ella pregona, le han hecho 
alcanzar la cumbre de la autoridad. A los que someten su entendimiento a su yugo, ella 
ofrece la verdad y la felicidad. 

En la revelación divina halla el hombre todos los medios de salvación. En ella se 
le muestra lo eterno revestido de lo temporal, es decir, en forma histórica. La fe, el 
amor al prójimo o la «actio» le guían a la contemplación de la verdad revelada, es de- 
cir, a la recta interpretación de la palabra divina contenida en los Libros Santos. En 
ellos se contiene garantizada por una veracidad absoluta y por la custodia infalible 
de la Iglesia, por medio del canon, la verdad que nos lleva a la eternidad feliz. Una ar- 
monía completa reina en los dos Testamentos. 

Pero las relaciones de la Verdad eterna con la palabra humana en la Sagrada Es- 
critura ofrece sus dificultades de interpretación, cuyas reglas deben fijarse, indagando 
las cosas (res) y los signos (signa) que San Agustín estudia en el II libro, De Doctri- 
na Christiana. La Escritura está llena de signos dados por Dios, signa divinitus data. 


AVGVSTINVS, V (1960), 113-150. 
8 


114 BIBLIOGRAFÍA 


Lo que Strauss llama metafísica del lenguaje (Sprachmetaphysik), particularmente, se- : 
reduce a las relaciones del lenguaje y las ideas o la conexión entre el verbum cordis - 
y el verbus oris. 
Con esta doctrina de los signos se enlaza no sólo la Gramática, sino la Retórica y 
aun todas las artes liberales que debe conocer el intérprete de las Escrituras. 
Por lo mismo, es importante el estudio de las figuras que usan los Libros Santos y- 
la multiplicidad de los sentidos. Particularmente la alegoría es un medio expresivo de- 
largo empleo. 
El exegeta ha de vigilar para distinguir las locuciones propias y figuradas, salvan- 
do siempre las dos cosas que deben salvarse, la fidei veritas y la morum honestas, la 
verdad de la fe y la santidad de las costumbres, porque Dios sólo puede ser maestro- 
de lo verdadero y de lo bueno. 
¿ Las palabras que expresan el ser de Dios o sus manifestaciones deben someterse a 

un atento análisis para interpretarlas correctamente, pues la multiplex et multimoda 
locutio sacrarum litterarum tira a este blanco, a revelarnos la riqueza del ser divino: 
con múltiples locuciones, que siempre son balbuceos infantiles para captar lo inefable. 

Por eso también hay tantos pasajes oscuros y misteriosos en los Libros Santos, si 
bien la misma oscuridad estimula la curiosidad humana, porque es un deleite para el 
espíritu el descorrer las cortinas y recrear los ojos con nuevos descubrimientos. 

También San Agustín ha considerado la Biblia como un medio de demostración de: 
las verdades de la fe. Hallarse expresada una verdad en la palabra de Dios es una ga-- 
rantía de seguridad para abrazarla. Es un reddere rationem de lo que creemos, porque 
la autoridad de Dios es la razón suprema de nuestro firme asentimiento. 

Como puede verse, en el breve estudio de Strauss se alude a todas las riquezas de 
la hermenéutica agustiniana, de las que sólo pueden dar una lejana idea estas indi- 
caciones. 

Sin duda es un mérito del autor el haber considerado como aspecto fundamentar 
de la exégesis del Santo su gnoseología religiosa, que es una de las partes más vivas- 


y orgánicas del pensamiento agustiniano. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


SANTO AGOSTINHO, Confissoes. Traducao do original latino por J. Oliveira Santos, $. J.,. 
e Ambrósio de Pina, S. J. Prólogo de Lucio Craveiro da Silva, S. J. Sexta Edicao,. 
Porto (LIVRARIA APOSTOLADO DA IMPRENSA), 1958. 


He aquí la sexta edición de la versión portuguesa de las Confesiones, hecha por los: 
Padres Oliveira Santos y A. De Pina, y publicada por la Editorial El Apostolado de la: 
Prensa, de Oporto. Anteriormente, esta versión fué calificada por los críticos como mag- 
nífica por la pureza del estilo portugués y la fidelidad al texto agustiniano. Sigue en lo» 
posible la versión literal, interpretando y expresando fielmente el pensamiento de San 
Agustín, imitando la fluidez de su estilo y procurando dar a las palabras la fuerza que 
- tienen en el original. Repeticiones y juegos de palabras se conservan según las posibi- - 
lidades en la traducción. 

Con títulos marginales muy expresivos y de gran relieve tipográfico se realzan los 
pensamientos del autor: El colirio de los dolores, El neoplatonismo y la fe cristiana,. 
Otra vez el problema del mal, La relatividad de las criaturas, La trayectoria de un 
error, Ascensión dolorosa... 

Estos jalones de la versión despiertan el interés de los lectores. El P. Ambrosio» 
de Pina, en una sustancial y nítida introducción, realza la importancia de las Confe-- 
siones, su influencia en los convertidos, su estima en la Edad Media y en la actuali- 
dad, las reacciones de la crítica racionalista, la data de la composición, título y fin 
porque fueron escritas, y los géneros literarios que comprende. 

Uno de los motivos del triunfo de las Confesiones es la sensibilidad moderna y la 
diversa concepción de la hagiografía. «Nuestra época casi se goza con las debilidades 
triunfantes de los Santos. Por eso modernamente la biografía se coloca en un escenario: 
real, de lucha, de sacrificio y de flaqueza. Se humaniza a los Santos, se describen sus 
triunfos, pero no se callan sus desalientos. Al contrario, en la Edad Media prevaleció, 
la tendencia de sobrenaturalizar demasiado a los Santos, tapando sus debilidades y 
exagerando su penitencia. Era un idealismo puro, que escondía las miserias del hom- - 
bre caído.» 

En este aspecto, San Agustín, con sus Confesiones, ha dado las justas medidas a las 
biografías modernas de los Santos. 

El P. Craveiro cita en el prólogo una frase ingeniosa del P. Vieira en su Sermón 
de San Agustín: «En la primera página de los libros se acostumbran a poner las erra-- 
tas del impresor. Pero San Agustín, con nueva y no imitada invención, puso las erratas 
del autor. En el libro de las Confesiones, las erratas de la vida; en las Retractaciones, 
las erratas de doctrina. Yo lo llamaría el Index rerum notabilium.» ] 

Por estas erratas, las Confesiones son un tipo de biografía moderna, sin dejar de ser: 
por ello la teología vivida de un alma y la historia de la acción de Dios en ella. : 

VICTORINO CAPÁNAGA 
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AUGUSTINUS, Aurelius, Der Lehrer. De magistro liber unus. In deutschen Sprache von 
= Carl Johann Perl, Paderborn (VERLAG FERDINAND SCHOENNING), 1959, 102 Págs. 

La acreditada Editorial de Ferdinand Schoenning de Paderborn acaba de publicar 
E en esmerada versión del agustinólogo C. J. Perl el diálogo De magistro. Pertenece a la 
7 primera época de la actividad literaria de San Agustín, es decir, a los escritos de ca- 
E rácter única o principalmente filosófico. Los problemas de la gnoseología atraían enton- 
Z ces mucho al pensador cristiano. Este libro, dice Perl, es un libro de revolución. No 
E que San Agustín se vuelva contra sí mismo, para contradecir lo que ha escrito. 
E Erasmo decía —y lo recuerda el traductor— que lo mejor de este diálogo le viene 


3] de Platón, y lo peor, del mismo San Agustín. 

3 Pero lo peor es lo más revolucionario, porque va contra una creencia errónea que 
les atraviesa los siglos: que un hombre puede enseñar la verdad a otro hombre. En últi- 
A ma instancia se trata del valor y significación del lenguaje humano para manifestar 


la verdad a los demás. 

Es significativo que un retórico, tan bien dotado como San Agustín, tome una po- 
sición tan íntimamente contraria a las aspiraciones mismas de su oficio. Dice bien 
a este propósito Perl: «Qué fuerza de vencimiento propio ha tenido que desplegar 
contra sí mismo un maestro de elocuencia, como lo era entonces Agustín, para llegar 
a la conclusión de la inservibilidad de lengua, es cosa que ha de admirar sin duda 


: el lector». 
En la enjundiosa introducción que Perl ha hecho preceder a la versión (pági- 
+ nas IX-XXVIII) expone las circunstancias, el ambiente y el contenido del diálogo entre 


el padre y el hijo sobre el valor de las palabras y la necesidad de la luz interior 
para conocer la verdad. 
3 Porque la entraña misma del libro es el Magister vester unus est Christus: sólo hay 
“un maestro que es Cristo. 

Con este motivo el traductor recuerda las enseñanzas principales de la gnoseología 
agustiniana, que ya se formulan en los primeros escritos contemporáneos del diálogo 
traducido, y precisa su sentido, armonizando los diversos elementos que la componen. 

V. CAPÁNAGA 


SIEDLECKI, Edmund J., 4 Patristic Synthesis of John VI, 54-55, Mundelein (SAINT 
MARY OF THE LAKE SEMINARY), 1956, XII-298 págs., rca. - 


Sabido es que las palabras del capítulo VI de San Juan forman parte del gran 
discurso pronunciado en la sinagoga de Cafarnaum. Ellas llevaron la vida de la fe 
a los que las aceptaron. En ellas se encierra un profundo misterio que ha trascendido 
los tiempos, precisamente a causa de su mensaje y contenido intemporal. Este estu- 
dio —una- tesis doctoral del autor— trata de analizar la influencia de estas palabras 

. eternas en los padres de la Iglesia. En todos los tiempos las palabras de Cristo, que 
estudia el autor, han ocupado la pluma o la predicación de los autores cristianos, lo 
mismo en Oriente que en Roma, igual en Grecia que en Africa. 

Las palabras de estos dos versillos forman el «climax» del sermón de Cristo en 
el capítulo VI, uno de los capítulos más importantes del Nuevo Testamento. Los san- 
tos Padres, al hacer la exégesis de este capítulo de San Juan; se han centrado tam- 
bién en estos dos importantísimos versillos. De ahí la elección del tema para su tesis 
doctoral. La forma en que se publica difiere de su concepción original. De todos mo- 
dos ofrece una visión completa, que si no es total en cuanto a los autores estudiados, 
lo es ciertámente en cuanto a la doctrína que estudia y expone. 

Las interpretaciones patrísticas del pasaje de San Juan VI, 54-55, se pueden dividir 
en tres grandes grupos: Padres Latinos, Padres Antioquenos y Padres Alejandrinos. 
El autor, ante la imposibilidad de estudiar cada uno de estos Padres en detalle, se ha 
limitado a los tres que representan cada uno de los grupos: San Agustín, San Juan 
Crisóstomo y San Cirilo de Alejandría. San Agustín ocupa la totalidad de la primera 
parte, con sus 120 páginas. Y si bien, como el autor reconoce sinceramente, no ha 
podido ofrecer más que un estudio fragmentario de la doctrina agustiniana sobre la 
Eucaristía, con todo ha podido analizar de una manera satisfactoria la teología euca- 
rística de un santo que ha sido considerado como la expresión auténtica de la Iglesia 
hasta la época de la Escolástica. En un apéndice se estudia el papel de Fulgencio de 
Ruspe —gran discípulo agustiniano— en la doctrina eucarística. En la parte segunda 
nos presenta las dos figuras de los antioquenos y de los alejandrinos: Juan Crisós- 
tomo y Cirilo de Alejandría. La parte tercera, que es el capítulo final de la diserta- 
ción en su forma original, es un sumario y síntesis de las interpretaciones de todos 
los Padres. 

'A primera vista parece un proyecto demasiado ambicioso. Ciertamente en otra 
época, diferente de la nuestra, hubiera sido imposible un estudio de tales caracterís- 
ticas. Hoy no lo es, merced al gran resurgir de los estudios patrísticos. El autor no 
ha dudado de consultar una amplísima bibliografía —en la obra ocupa 30 páginas— 
moderna, donde ha podido encontrar valiosísimas ayudas de parte de los teólogos e 
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historiadores. Si bien podemos afirmar que la obra en sí no es original, en su ver- 
dadero sentido, con todo no podemos por menos de felicitar al autor por el estudio 
completo que nos ha ofrecido sobre los dos versiones centrales del capítulo VI de 


br Fr. José Oroz RETA 


LANZA, Antonio-PALAZZINI, Pietro, Principios de Teología moral, vol. TI, Sacramentos 
y vida sacramental (trad. de M. Pavón Ruiz), Madrid (EDIC. RIALP), 1958, 726 pá- 
ginas, 200 ptas. 


Todos los elogios se merece este excelente tratado teológico-moral-canónico-litúrgi- 
co-histórico de los sacramentos. Descuella por su erudición histórica, criterio amplio 
y seguro. No es casuísta sino de principios. Como mucha parte histórica y de erudición 
va en notas o en letra distinta, no hace pesado el texto. El desarrollado con mayor 
extensión y esmero es el tratado de matrimonio, que llena casi la mitad del libro. 

La bibliografía, al final y al pie de cada capítulo, es selecta y completa. Pero le 
falta al libro una fe de erratas, sobre todo en la citación de cánones. Mas estos de- 
fectos extrínsecos a la obra no mengua el valor intrínseco de la misma, que es ex- 
cepcional y tal vez supera a los volúmenes precedentes. Y, pues, el libro se lo merece, 
vamos a seguirle en su desarrollo; sólo nos fijaremos en los puntos más originales. 

Defiende que en el estipendio de las misas hay un negocio jurídico, un contrato 
innominado do ut facias. Admite dos teorías para explicar la licitud de aquél: la del 
labor extrinsecus o in genere, que sería la aplicación del cáliz consagrado que se pue- 
de vender en lo no sagrado, y otra muy ingeniosa, y es que en iconflicto de leyes la 
que ocupa el puesto prevalente es la ley divina natural por encima de la divino-posi- 
tiva. Ahora bien, aunque por ley positiva aun divina fuera ilícito el estipendio, la ley 
natural de la sustentación del clérigo la vence. a 

No se puede afirmar con la seguridad que lo hace el autor que sea opinión común 
de los teólogos el que la obligación de adquirir el estado de gracia para celebrar sea 
de precepto divino. Admite como cierta la validez de la absolución dada por teléfono, 
ya que se practica, dice, en Santa María la Mayor, en Roma. Llama la atención que 
afirme a propósito del canon 883 que el Ordinario del canon es también el superior 
mayor de religión clerical exenta, cuando la C. I. C. resolvió lo contrario. 

Defiende con todo el lujo de pruebas que la censura latae sententiae puede ser 
también la creada por precepto, y en este caso no es reservada como si fuera sententia 
ab homine, sino que se debe considerar a jure, y sólo en el caso en que se haga esto 
constar será reservada. No se puede afirmar con certeza que en caso de absolución de 
las censuras reservadas.a tenor del canon 2252, o sea en peligro de muerte, el plazo 
para recurrir al superior sea de un mes; esto se impone por el canon 2254 para el 
caso llamado urgente. Al hablar de la censura specialissime reservada a la S. S. de la 
violación del sigilo sacramental, parece que sólo exige al no confesor la circunstancia 
de la osadía, siendo así que también para el confesor se requiere por las palabras 
praesumpserit, etc., que aduce el canon. 

Es de una sensatez poco frecuente y de un criterio sanísimo lo que afirma en el 
caso de los habituados cuando afirma: «...con tal que exista la corrección eficaz del 
hábito, es decir, el propósito de extirparlo con los medios eficaces, los habituales 
pueden y deben ser absueltos...; el mal hábito no es pecado sino en cuanto es volun- 
tad inicial, no es más que una inclinación al pecado...; la retractación implica una 
disposición actual de la voluntad que necesariamente no se tiene que extender al 
futuro, sino como propósito de actuar los medios necesarios para una eficaz extirpa- 
ción del hábito. La previsión del futuro puede hacer que esta actuación sea difícil, 
pero no importa. Solamente quien haya sido confirmado en gracia y. se la haya re- 
velado podrá estar cierto de una futura impecabilidad. 

Estudia muy bien la propiedad de la indisolubilidad del matrimonio y admite la 
solución de Bonsirven, que interpreta en el texto (Mt., 5, 32; 19, 9) la palabra forni- 
catio por nulidad del matrimonio, lo cual, aunque suprime de un plumazo toda la di- 
ficultad del problema, es a expensas de violentar el texto, ya que si el matrimonio es 
nulo no puede llamarse a la mujer uxor y menos sua como hace el texto. 

Acerca de la obligación del simulante del consentimiento matrimonial no sólo a 
reparar los daños de la persona engañada, sino a convalidar el matrimonio en caso 
en que la ficción no pueda probarse, tiene un verdadero atisbo de ingenio. Así dice: 
«la razón es no solamente porque casi es la única manera de reparar los daños, sobre 
todo a la mujer, sino porque el simulador es deudor frente a la otra parte del con- 
sentimiento matrimonial y no se puede pagar una cosa en lugar de otra contra el 
consentimiento del acreedor». 

. Estudia muy bien el privilegio paulino y demuestra que las Const. de Paulo TIT, 
Pío Ni y Gregorio XIII están al margen de dicho privilegio y pertenecen al llamado 
privilegio petrino. Admite la potestad del Papa para disolver el matrimonio contraído 
con dispensa de disparidad de cultos (católico e infiel), pero que no ha ejercitado 
dicho poder. Es extraño que diga esto cuando son ya cinco por lo menos los casos 
conocidos y uno recentísimo de Juan XXIII en la archidiócesis de Zamboanga. 
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Estas observaciones que hemos hecho con espíritu de caridad tal vez pudieran 
tenerse en cuenta en ediciones posteriores que no dudamos ha de tener esta obra de 
verdadero interés, compuesta toda ella con un espíritu moderno. = 

in > ALZAS E 


PIOLANTI, Antonio, Dio nel mondo e nelPuomo, Roma (DESCLEE E. C. EDITORI 
PONTIFICI), 1959, 853 págs., 4.000 lir. 


Este libro de Mons. Piolanti, Rector de la Pontificia Universidad Lateranense, re- 
zuma buen gusto y excelente criterio. El mismo título del libro es de por sí atrayente, 
es un título propio para el paladar moderno. Hoy las personas seglares se interesan 
cada vez más por el estudio de la Teología. Es que el hombre moderno, cansado de 
sistemas brillantes, mas sin fondo, se ha vuelto a Dios y en la Teología busca la so- 
lución a sus problemas, busca un punto firme, quiere andar con pie seguro. Y a Dios 
gracias no se trata de un capricho, de una moda más, sino que es un impulso muy 
fuerte, es la evidencia de su flaqueza y la de las otras creaturas lo que lanza al hom- 
bre hacia Dios. El hombre moderno —como antes San Agustín— ha oído el grito de 
las creaturas: «Von sumus Deus tuus, quaere super nos». Y he aquí a Mons. Piolanti 
que, con gran agudeza, presenta cuestiones de Teología para los hombres de hoy. Por 
lo tanto, no se trata de un libro cualquiera, de un tratado más de Teología, sino de 
un libro lleno de vida y para la vida. 

Lo primero que aparece en el libro es el claro y penetrante conocimiento que el 
autor tiene sobre el tema, como competente profesor de Teología que es hace tantos 
años. Después de un breve prólogo del autor, viene a continuación una abundante y 
escogida bibliografía general que se enriquece todavía más al tratar en el libro cada 
una de las cuestiones. La parte primera del libro trata de «la creación, de la conser- 
vación y de la moción divina» (Dio mel mondo). La segunda parte está dedicada a la 
vida sobrenatural del hombre (Dio nell'uomo). Y la tercera parte —y última— trata 
de las virtudes teologales. 

La mente humana, al considerar serenamente la creación, se inclina ante Dios, su 
Creador. Siguiendo de cerca la célebre frase de San Agustín, diremos que el hombre 
que partió de Dios está inquieto hasta volver a quien lo creó. Mas las relaciones entre 
Dios y las creaturas no terminan con la creación, sino que prosiguen en cada momen- 
to de la existencia. Este vínculo de presencia de Dios en las creaturas se manifiesta 
por la conservación, por su Providencia. La Providencia de Dios es una de las doctri- 
nas más consoladoras y que tantos problemas resuelve. Mas la presencia de Dios en 
las creatúras tiene también su aspecto dinámico. Dios no sólo conserva las creaturas, 
sino que también las mueve. Una vez considerada la creación en general, conviene 
detenerse en cada una de las creaturas: mundo, ángeles, demonios y el hombre. Y con 
esto entramos+en la segunda parte del libro. El estado sobrenatural puede conside- 
rarse en tres fases: la justicia original, el pecado original y la gracia de Jesucristo. 
La revelación nos indica el fin —estamos en la tercera parte del libro— y los medios 
para alcanzarlo, para llegar a Dios. Nosotros debemos aceptar la Revelación por medio 
de la fe, animados por la esperanza, expresión y exigencia de nuestra condición de 
creaturas. Tendemos hacia un bien futuro, arduo, posible. La esperanza es la expre- 
sión de un devenir que se resuelva en la quietud, en la posesión del Bien. El hombre 
— volviendo a considerar atentamente lo creado— se da perfecta cuenta de que todos 
los seres creados por Dios tienen impresa una ley fundamental, una ley que les hace 
tender a su Creador, tienen una ley que les inclina hacia el bien, tienen la ley del 
amor. En el orden sobrenatural el amor pasa a ser caridad. La caridad puede decirse 
la síntesis de la vida íntima de Dios y de sus operaciones «ad extra». Por lo tanto, 
debe ser la síntesis de la vida personal y de la relación del hombre. 

Así es el presente libro, que proyecta copiosa luz sobre problemas y temas que 
vuelven a ser el centro de la vida del hombre moderno, hasta ahora muy desorienta- 
do —Hhablo en general— y lejos de las consoladoras y firmes doctrinas de la Santa 


Madre Iglesia. 
E PO. EEÉDEC O RUIZ 


IRAGULPLABARZUZA, Manuale Theologiae Dogmaticae, vol. 1: Theologia fundamentalis, 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, XXIV-638 págs., rca., 170 ptas. 


En el estado en que actualmente se encuentra la eclesiología, el libro que presen- 
tamos es uno de los mejores como texto: la claridad, orden, método, profundidad y 
con un latín elegante y sencillo, le colocan en primera línea entre los textos sobre la 
verdadera religión y la Iglesia. 

El volumen Theologia fundamentalis está integrado por las dos partes que suelen 
contener estos textos: la criteriología cristiana —De vera religione— y la católica 
LDe Ecclesia—. La primera parte, que el autor llama tratado, suele seguir el orden 
general de estos textos, y el autor la divide en dos, precedidas de un capítulo previo 
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de la obligación de seguir la religión revelada. En el tratado De Ecclesia intercala 
entre el tratado segundo y cuarto De supernaturalitate Ecclesiae, el tercero acerca de 
la tradición y la inspiración de los libros sagrados. 


Dentro de ese marco magnífico del libro podemos contemplar los puntos más sa- 
lientes dignos de anotarse. Así, por ejemplo, en el De Ecclesia relega a tercer lugar 
lo referente al Regnum Dei, que otros autores ponen en lugar prevalente. Creemos 
que el autor tiene sobradísima razón para este proceder: el regnum Dei, por sí, no 
prueba nada; hay que recurrir a las tesis de la autoridad para demostrar que es 
regnum. Añade un scholium, de dicta theología laicatus, muy bien desarrollado y 
oportuno. - 

Se detiene en el famoso texto del Tridentino y del Vaticano, tan traído y llevado 
y con tan poca fortuna. ¡Cuán de desear sería más seriedad en los textos aducidos 
para probar algo, porque de lo contrario se puede incurrir en que se termine dicien- 
do que nos han metido o querido meter gato por liebre Me refiero al texto aducido 
con poca delicadeza científica para demostrar la institución del episcopado: el famoso 
texto positos a S. Sancto regere Ecclesiam Dei, de Act. Apost., 201 28. Después de 
aducir las diversas sentencias: unos, que los Concilios citados resolvieron la cuestión 
en sentido afirmativo; otros, que los Concilios nada quisieron definir ni infalible ni 
siquiera auténticamente sobre el texto paulino; otros, que si el texto paulino vale 
del sacerdocio del segundo orden a fortiori, vale del primero; otros, que la palabreja 
no significa más que clero; y termina: solutio obvia et manifesta invenitur in “psa 
historia Concilii Trid. et Vat... haec insertio textus paulini... a paucis Patribus fuit 
determinata et quiden sola concordiae causa postquam declaratum jam fuerat Conci- 
liuwm nullam intentionem habuisse... neque definiendi neque interpretandi authentice... 
conclusio probabilior haec est: Apostolus valde sollicitus de conservanda traditione... 
supervigilantiam voluit collegio presbyterorum commendare hoc collegium designatur 
in textu v.28 per terminum episcopus. Fuitne in hoc collegio aliquis munere vere epis- 
copali praeditus? Si afirmative, habuitne tantum potestatem ordinis, an etiam juris- 
dictionis, ita ut episcopus monarchicus vere dici possit? An agatur de viris pneuma- 
tica aprobatione gaudentibus quos apostolus Paulus constituerit inx Epheso aliisque 
civitatibus tanquam custodes traditionis? prorsus nescimus. «Episcopatus» tamen «mo- 
narchicus videtur exclusus» (el entrecomillado es del autor) quía S. Paulus dum in 
terris laboravit, videtur in ecclesiis a se fundatis sibi reservasse jurisdictionem. 


Algunas cosas no aprobamos; v. gr., cuando a la Teología fundamental la llama 
pons, nos parece que la cuadraría mejor el llamarla navis; el puente supone las orillas 
conocidas, y de esto se trata en ella. Nos parece inútil, innecesario y contradictorio, 
con la mira puesta en los adversarios, querer probar positivamente la posibilidad de 
la revelación sobrenatural y la de los misterios. 


Pero, sobre todo, en lo que quisiéramos llamar la atención del autor es en la tesis 
fundamental de la eclesiología cual es la de la Iglesia sociedad fundada por Cristo y 
sociedad visible, etc. Es necesario cambiar de procedimiento en eclesiología. 


En esta tesis, que es la primera y fundamental de su libro, se desenvuelve el autor 
en una petitio principii. Veámoslo. Fundamenta su argumento en que Cristo creó una 
autoridad en Pedro (en la promesa y en la colación); ahora bien, si hay autoridad hay 
sociedad, luego creó una sociedad. El argumento parece claro y, sin embargo, no lo 
es. Por dos razones: la primera, porque la autoridad supone ya la sociedad, es su 
propiedad, no elemento constitutivo de aquélla. 


Dirá alguno: sea como fuere el procedimiento, si se prueba que hay autoridad, 
hay sociedad. Pero ¿cómo se prueba en el caso, y argúimos por sola la Escritura, 
como lo hace el autor, que aquello es autoridad? Sólo recurriendo a que hay sociedad. 
Y así procede el autor: a Pedro lo constituyó piedra de la Iglesia; ahora bien, lo 
que hace la piedra, el cimiento o base en el edificio, ese papel desempeña la auto- 
ridad en la sociedad (edificio moral)...; luego tenemos la autoridad. Pero esto sólo 
se puede admitir admitiendo antecedentemente que hay sociedad...; he aquí la falacia 
y la petitio principii. 

Si hacemos estas observaciones es porque el libro se lo merece y la seriedad de 
los católicos, mas en unos momentos en que nuestros adversarios, los protestantes 
están muy bien preparados y no podemos presentarnos ante ellos si no es con argu- 
mentos verdaderamente eficaces. También sería de desear que hasta no haber demos- 
trado la infalibilidad, no se deben dar censuras teológicas. 


Por lo demás, el libro merece todos los hon ; i 
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1 FRIES, Heinrich, TRUTSH, J., Fragen der Theologie heute, Einsiedeln (BENZIGER 
E : VERLAG), 1958, 590 págs. 
4 Ea teología tiene un desarrollo histórico, inevitable para el pensamiento humano 


- “que es discursivo y penetra poco a poco en las realidades de Dios, del hombre y del 
mundo. Desde la Patrística hasta el escolasticismo, y pasando por el Renacimiento has- 
A ía nuestros días, la Teología católica ha realizado una labor imponente de esclareci- 
miento y penetración en los datos revelados. Sin perder su unidad de fe, continúa 
«elaborando la gran síntesis de la revelación aun el día de hoy con métodos renovados 
-y rigurosamente científicos. 
Por eso un grupo de teólogos, bien equipados con todas las armas de la erudición 
y de la cultura moderna, nos dan en este gran libro, que ha publicado tan espléndida- 
mente la Editorial Benziger de Einsiedeln, una visión panorámica de los problemas 
«de la teología actual. 


En tres secciones están divididos los estudios: teología fundamental, dogmática y 
moral. No se puede negar el mérito y buen servicio que presta la presente colección 
ia todos, porque nos dispensan de muchos esfuerzos que serían menester para conocer 
el estado actual de la teología. Y aquí teólogos de profesión con muchos años de en- 
señanza, familiarizados con los problemas del mundo moderno, nos ofrecen en pano- 
rama sintético lo que es provechoso conocer, no sólo a los teólogos, sino a los laicos, 
“que desean enterarse de graves cuestiones que atañen al pensamiento católico y a la 
wida de la Iglesia. 


Los autores son profesores de nombre y de méritos conocidos: K. Rahner, H. Fries, 

A R. Geiselmann, Otto Karrer, Hans U. von Balthasar, Aloys Grillmeier, R. Schnacken- 

; burg, J. Schildenberger, O. Semmelroth, F. Hofmann, F. Utz, A. Miller, Th. Sartory, 

H. Schillbeeckx, E. Haensli, A. Sustat, J. David. 

El mito y la revelación, la fe y el conocimiento, la tradición, la inspiración e ine- 
rancia de los libros Santos, el Antiguo y el Nuevo Testamento, la sucesión Apostólica 
y el primado, la naturaleza y la gracia, el primitivo estado y primitiva historia del 
hombre, la imagen de Cristo en la teología católica actual, cuestiones actuales de la 
imariología, unidad y concepto de la Iglesia, la Iglesia y las iglesias, los Sacramentos 
“como medios de hallar a Dios, la escatología, corrientes en la teología moral actual, 
Ja moral y las ciencias sociales, los fundamentos dogmáticos de la renovación litúrgica, 
“el laico en la Iglesia, la teología de las realidades terrenas: he aquí el vasto campo _. 
“en que se mueve la problemática de este libro. Los autores poseen dos cualidades emi- 
.nentes: conocimiento del pensamiento contemporáneo en que se mueven, y ciencia de 
la teología en sus diversos aspectos. Algún tema pudiera sonar como un poco extraño 
-a primera vista, v. g., el que desarrolla Grillmeier sobre La Idea de Cristo en la Igle- 
.sia católica actual. ¿Es que la imagen de Cristo, que guarda la teología católica, ha 
cambiado de ayer a hoy? No; pero aun sin variaciones sustanciales, la visión teológica 
“actual de Cristo se ha enriquecido de nuevos aspectos. La misma teología no católica, 
por ejemplo la Teología dialéctica de K. Barth, ha obligado a los católicos, a revisar 
sus puntos de vista y fortalecerlos con nuevas reflexiones. Así se ha acentuado el Cristo- 
«centrismo en la Teología, y en la historia, como camino de salvación. 

Los teólogos de hoy han vuelto también los ojos a los Padres del Oriente para asi- 
xmilar sus doctrinas y darnos una imagen de Cristo más luminosa. El Oriente y Occi- 
«dente pueden prestarse mutuamente las luces de su contemplación de Cristo, sin me- 
noscabo de la integridad de la fe. 

. Las fórmulas del Concilio de Calcedonia han sido sometidas a nuevas reflexiones, 
y la unidad de Cristo estudiada con nueva atención. La interpretación del «unum 
esse» de Cristo ha dado lugar a polémicas en las que han intervenido los teó- 
logos como K. Rahner, Grillmeier, D. Basly y otros. También dura todavía la polémi- 
ca sobre la Persona y la Conciencia en Cristo, en la que han seguido diversas solucio- 
nes el P. Galtier, P. Parente y otros. 

Asimismo la problemática actual de la Mariología da semblanza particular a la teo- 
logía de nuestro tiempo. La parte que tuvo María en la Redención de los hombres es 
objeto de apasionadas discusiones en las cátedras, en los libros, en las revistas y Con- 

resos. 
A El autor del estudio, Aloys Miller, divide en dos los grupos que militan en este cam- 
po: el «maximalista» y el «minimalista». 

Los del primero tienden a ensanchar la órbita de los privilegios de María, y acer- 
«cando cada vez más la obra de la corredención a la de la Redención. Cada vez se da 
a María parte más activa en la salvación humana. Al contrario los del segundo grupo, 
actúan de freno para los entusiasmos del primero. Entre ellos se distinguen el Canó- 
migo W. Goosens y H. Lennerz. A los mariólogos españoles los pone Miiller entre los 
más avanzados «maximalistas», porque ya van haciendo tesis suya la que atribuye a 
la Madre de Dios lo que hasta ahora sólo había concedido a Cristo: el mérito de con- 
digno. El autor ve aquí un peligro: el de hacer de la cooperación mariana como un 
nuevo absoluto: es como si dijésemos, el peligro de identificar la acción de María y 
Ja de su Hijo: Den das Gefiálle ihrer Aussagen neigt sich eben schon nach der Seite 
«2iner vólligen Verabsolutierung der Rolle Marías. Según sus declaraciones se inclinan 
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hacia el lado de una completa absolutización de la función de María en la obra salví- 


fica del mundo. Ñ a 

“Pero adviértase que los mariólogos españoles siempre cuidan de acentuar las dis- 
tancias entre la Madre y el Hijo, considerando los privilegios marianos, no como un 
mundo en sí, absoluto e independiente, sino como un mundo cristiano, es decir, total 
mente derivado de Cristo y en plena subordinación de Él, y revelador al mismo tiem- 
po de las grandes bondades y misericordias que Él ha dispensado al hombre, elevan- 
do a una criatura humana a una altura tan grande de exaltación y soberanía. , 

También en la mariología actual las relaciones entre María y la Iglesia son materia 
de mucho estudio, buscándose las analogías en tres privilegios: la maternidad espiri- 
tual, la virginidad perpetua y el carácter de Nueva Eva. María y la Iglesia se corres- 
ponden en estos privilegios. 49 , 

«Entre María y la Iglesia hay una relación que responde a la relación y unidad que 
enlaza la naturaleza humana de Cristo y su Cuerpo Místico, como ha dicho S. Agus- 
tín», asegura el autor. ' 

En resumen, cada estudio de este libro nos sitúa a la vista de un horizonte am- 
plio y concreto de la teología católica de hoy. 

Nos comunica sus inquietudes, su sensibilidad y sus esfuerzos de iluminación del 
mundo actual. Son estudios de interpretación y de crítica y reflejan las luchas en 
que se debaten los hombres de hoy, siempre en busca de luz y de reposo intelectual. 

Se ve que la teología católica no está muerta, ni es insensible, a las corrientes 
ideológicas de nuestro tiempo. Ella permanece fiel a su misión de derramar un poco 
de luz en la oscuridad del tiempo, clarificándolo con los pensamientos de Dios. 

V. CAPÁNAGA 


MURPHY, John L., The notion of tradition in John Driedo, Washington (CATHOLIC 
UNIVERSITY), 1959, XIV-322 págs., rca. 


La obra de Murphy es su tesis doctoral en la Facultad de Teología de la Universi- 
dad Gregoriana, y quiere descubrir el verdadero significado de «tradición» según apa- 
rece en las obras de Juan Driedo, Profesor de la Universidad de Lovaina en el si- 
glo xv1I. Como dice el mismo autor en el prefacio, la finalidad de su estudio es inves- 
tigar el pensamiento y terminología de un teólogo pretridentino, con la intención de 
esclarecer el significado propio del Decreto de Trento relativo a la tradición. Además, 
en Driedo, hay un especial interés en sí mismo, ya que representa una línea de 
pensamiento común en su época. Estos pensadores consideraban la Escritura y 
la Tradición como partes de una realidad viva, que se completaban mutuamente, y 
no sólo como dos fuentes diferentes de la verdad revelada. La importancia que Driedo 
da a la regla de magisterio como condición de la ortodoxia doctrinal es también digna 
de tenerse en cuenta por quienes se interesan en la noción de tradición. Ante la im- 
portancia que esas cuestiones tienen entre los teólogos de nuestros días, es de interés 
especial el examen de un teólogo pretridentino que escribió sobre esos problemas. 

La obra contiene nueve capítulos. En ellos se estudian la vida, época y obras de 
Driedo; sentido de «tradición» en Driedo; Escritura e Iglesia; Escritura y Tradición; 
Iglesia y Magisterio; Evolución de la doctrina; Opiniones relativas a Driedo, etc. A todo 
esto antecede una Introducción en que el autor expone la importancia actual del pro- 
blema de la «Tradición». Cierran el libro unos apéndices. En el primero se nos da el 
«índice» o sumario de la obra de Driedo que más importancia tiene en esta cuestión, 
y que el autor ha estudiado a fondo en su trabajo, De ecclesiasticis scripturis et dog- 
matibus; el segundo se ocupa de la «tradición y el Concilio de Trento»; y en el ter- 
cero expone la doctrina tridentina sobre la fe y la moral. A todo esto siguen los ín- 
dices: citas de Driedo; de nombres, y de cosas. 

De la lectura de esta obra, concluímos con el autor que, si bien Driedo ha demos- 
trado a veces excesiva verbosidad y mucha claridad, con todo se nos aparece como 
un teólogo de agudo entendimiento. Si a veces le falta la belleza sintética del Doctor 
Angélico, sin embargo, en todos sus escritos refleja un tipo de entendimiento que en- 
cuentra su más feliz expresión en una de las fuentes favoritas de Driedo, Agustín de 
Hipona. Si como apologeta, Driedo no siguió el método que otros siguieron al distin- 
guir entre Escritura y tradición oral, como teólogo consideró la Biblia como posesión 
de la Iglesia, y de ahí su equivalencia Escritura-Iglesia. El libro de Murphy si bien se 
limita a la figura central de Driedo, ofrece luces suficientes para esclarecer varios 
de los muchos problemas que actualmente se agitan entre los teólogos. 


Fr. José Oroz ReTA 


GUITTON, Jean, Jesús (Trad. de Constantino Ruiz-Garrido), Madrid (EDICIONES FAX) 
1958, 360 págs., rca., 65 ptas. . 


La obra de Guitton que publican en su versión española Ediciones Fax, encabeza 
una nueva colección : «Perspectivas». El primer libro es una perspectiva del problema 
básico para la sociedad humana y para la existencia de cada individuo. Por los volú- 
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menes que han aparecido vemos que la finalidad se cumple enteramente. Se nos plan- 
tean problemas con visión católica, expuestos con una experiencia vivida y sincera. La 
lectura de esta serie ilumina las cuestiones desde diferentes puntos de vista, al mis- 
mo tiempo que invitan a pensar, a reflexionar. 

Este primer volumen de la colección no es un libro de apologética. Tampoco lo es 
de erudición histórica. Ni siquiera de espiritualidad. Es una meditación sobre la exis- 
e > tencia de Jesús, desde el terreno filosófico, y en sus páginas se estudian las dificul- 
o tades para creer. Su autor, profesor de la Sorbona y discípulo de Bergson, se ha dis- 
tinguido en el campo filosófico y ha dedicado más de cuarenta años a este libro. Guitton 
e no ha querido guardar silencio sobre los problemas esenciales de la humanidad. 
E De ahí que se ocupe de uno de los problemas que siguen atrayendo a los sabios 
2 
A 


de nuestros días. El problema de Jesús sigue siendo actual: Su esencia, real o mito- 
lógica, su resurrección real o aparente, preocuparon desde el principio, y siguen in- 
teresando ahora, como se ve en las discusiones entre Bultmann y K. Barth. El libro 
está compuesto, en la mente del autor, precisamente «para el hombre de nuestra mi- 
E tad de siglo, que todavía conserva suficiente denuedo para creer que puede pensar, 
á y pensar por sí solo». 
: Es un libro valiente que afronta todas las dificultades de los incrédulos frente a 
las exigencias de la fe y de la revelación cristiana. Claro que no es una obra dedicada 
4 a especialistas para ellos aconseja el autor otra titulada «La penste moderne et le 
, catholicisme». Y a pesar de este carácter, el autor no ha descuidado los problemas más 
serios y a ellos ha ofrecido la solución auténtica. Los que no creen han podido ver 
examinadas sus dificultades con toda lealtad y nobleza, al mismo tiempo que han po- 
dido encontrar la respuesta adecuada a sus objeciones. Guitton ha logrado un libro 
E. diáfano, y ha sabido poner de manifiesto los linderos de la ciencia y de la fe. La cla- 
ridad de los temas se ha hermanado admirablemente con la amenidad, al mantener 


siempre un estado de diálogo con los extraños, del que ha. salido la enseñanza y la luz. 
Sin duda alguna, que de esta meditación sobre Cristo, resalta viva y arrebatadora la 
fe en él. 


Fr. JosÉ OROZ RETA 


STEIN, Edith, La Ciencia de la Cruz. Estudios sobre S. Juan de la Cruz. Obras com- 
pletas, volumen I, S. Sebastián (EDICIONES DINOR), 1959, 413 págs. 


Como homenaje a S. Juan de la Cruz en el IV Centenario de su muerte, la famo- 
sa Carmelitana, Edith Stein, escribió esta obra, en que interpreta la doctrina del gran 
místico español como una teología y una Escuela de la Cruz. La redacción de este 
libro fue para ella una gracia extraordinaria: «El trabajo en que me ocupo, me hace 
vivir casi continuamente en el pensamiento de S. Juan de la Cruz. Es una gracia ex- 
traordinaria». Edith Stein halló en el Carmelo la atmósfera espiritual que deseaba. 
Santa Teresa había influído con sus escritos en su conversión a la fe católica. San 
Juan de la Cruz le introdujo en el más profundo de los misterios del cristianismo: 
el de la Cruz. Pero mentalidad profundamente filosófica y moderna, E. Stein, no podía 
menos de irradiar nuevas luces en la interpretación de su autor favorito. Y así, al es- 
tudiar las leyes fundamentales del ser espiritual, ella indaga particularmente las cues- 
tiones relacionadas con la esencia y el destino de la persona humana: el yo, la per- 
sona y la libertad por una parte; y por otra el espíritu, la fe y la contemplación. “ 

Un temor reverencial acompaña a la autora, al acercarse a los misterios divinos, 
que tocan lo más íntimo del alma, y al describir las noches, de las que extrae dos 
aspectos principales: el mensaje y la doctrina de la Cruz. En el libro hay pincela- 
das seguras y firmes sobre la personalidad de San Juan, toda ella labrada por los gol- 
pes del misterio de la Cruz. Sobre todo en la gran experiencia de la cárcel de Tole- 
do, conoció el abandono de Dios, y mediante él, la uniún con el Crucificado. La doctri- 
na de las noches es profundamente experimental, aunque ilustrada con las luces de 
la Sagrada Escritura. € 

En la segunda parte se expone el contenido del mensaje de la Cruz, y hasta qué 
punto ha influído en la vida y en la doctrina del Santo. Los temas fundamentales de 
la mística de San Juan, la noche oscura de los sentidos, la noche de la fe, la desnudez 
del alma, la incapacidad de todo lo creado para servir de medio de unión con Dios, 
la purificación de la memoria y voluntad, la actividad del espíritu, la contemplación 
oscura, la inflamación de la voluntad, la estructura del alma, el centro de la misma y 
sus relaciones con las actividades de la misma, el cántico nupcial del alma, que ha lo- 
grado la más inefable unión, inflaman la prosa de la discípula del gran Místico. 

Pero Edith Stein en todo cuanto toca pone el sello de su vigorosa personalidad filo- 
sófica. Así, cuando habla del simbolismo, o de la estructura del alma, o del yo y de la 
libertad, o de la conexión del mundo natural y sobrenatural en lo interior del hombre. 

Constantemente se nota su esfuerzo por construir una filosofía de la personalidad, 
armonizando los conocimientos filosóficos y las altas doctrinas de la fe. 0% 

La discípula predilecta de Husserl ha prestado un gran servicio a la mística car- 


'melitana, confirmándola con las nuevas luces de la filosofía actual. á 
VICTORINO CAPÁNAGA 


» 
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PLOTZKE, Urban, Mandamiento y vida (trad. de Jesús Antonio Collado), Madrid (EDI- 
CIONES RIALP), 1958, 394 págs., rca., 65) ptas. 


Las meditaciones que contiene esta obra se deben a unas pláticas pronunciadas en 
la catedral de Colonia. Sin duda alguna, hay una gran diferencia entre la palabra vivi- 
da y la escritura, que no siempre sabe traducir el significado de la expresión. El autor 
“se ha decidido a publicarlas en forma de libro para ayudar a muchos que no disponen 
de tiempo suficiente para concentrarse y meditar por sí mismos en las grandes verda- 
des que sigue conteniendo para el hombre moderno el Sermón de la Montaña. Dijérase 
que esta «Carta Magna de Dios» hace sentir su especial vigencia entre los hombres de 
nuestros días. Efectivamente, se hacen cada vez más agudos los tres gravísimos pro- 
blemas que siempre han preocupado a la humanidad: la crisis del hombre, amena- 
“zado en su propio ser y en su libertad; la falta de espíritu comunitario y, por tanto, 
de una genuina y auténtica sociedad; el vacío religioso producido por el desconoci- 
miento de la fe. El Sermón de la Montaña es la mejor respuesta —la única respuesta 
valedera—, ya que ofrece la idea genuina del hombre, expone todo el mensaje de un 
amor divino y propone la idea auténtica de Dios. 

El autor expone maravillosamente la doctrina que encierran las ocho bienaventu- 
ranzas y el mensaje que trae a la humanidad doliente la palabra de Cristo. Tan sólo 
escuchando la voz de Cristo se puede comprender su persona y su mensaje. Y sola- 
mente en el silencio y en el recogimiento interior se puede escuchar la palabra de 
Cristo. Los ruidos externos acallan la voz que suena en el silencio, y las imaginaciones 


tumultuosas enturbian la visión de Cristo que luce en su mensaje. El Sermón de la - 


Montaña descubre a nuestros ojos la luz de un nuevo espíritu que inunda los tiempos 
y los espacios. Desde el monte, Cristo hablaba a las almas nobles que se sintieron atraí- 
das por el contenido divino de su Verbo. Por más que lo intenta, el hombre moderno 
no puede desentenderse de este mensaje sublime. Tan sólo puede violentar sus mejo- 
res sentimientos. Y aun en este caso, la palabra de Cristo sigue sonando en sus oídos. 
Y Cristo es la respuesta, la única respuesta que el hombre puede encontrar a sus más 
tremendos problemas. 


La obra del P. Plotzke puede ayudar a muchos a encontrar ese mensaje divino. Otros + 


encontrarán en sus páginas el modo de exposición a manera de sermones breves. To- 
dos gustarán una vez más de la actualidad de la «Carta Magna de Dios». 


Fr. José Oroz RETA 


NAZARIO DE SANTA TERESA DE JESÚS, O. C. D., Filosofía de la Mística. Análisis 
del pensamiento español, Madrid (STUDIUM), 1953, 510 págs. 


Este penetrante análisis del carmelita español pretende realzar los valores filo- 
sóficos de la Mística, sobre todo de la Mística de San Juan de la Cruz. Repasa las 
desviaciones de muchos autores en este punto y mantiene la afirmación de Unamuno, 
que entre muchos desaciertos tenía también luminosas intuiciones: «Abrigo cada vez 
más la convicción de que nuestra filosofía, la filosofía española, está líquida y difusa 
en nuestra literatura, en nuestra vida, en nuestra Mística sobre todo, y no en siste- 
mas filosóficos». Con las debidas reservas, el autor acepta este pensamiento del pen- 
sador vasco y se afana por descubrir en la vena subterránea de nuestra literatura 
mística el conocimiento de las cosas últimas, que son las que más deben interesar al 
hombre. Así habla de la insatisfacción, de la inquietud como de un elemento místico 
fundamental entrañado en el genio español. Inquietud que es sed y búsqueda de lo ab- 
soluto, en que vienen a confluir todos los caminos del pensamiento filosófico. Mientras 
en la primera parte el P. Nazario trata de fijar los elementos místicos de nuestra filoso- 
fía y describe las relaciones entre la filosofía y la mística, derivando hacia San Juan 
de la Cruz y rebatiendo de paso las muchas afirmaciones contrarias de escritores espa- 
ñoles y extranjeros, en la segunda expone el pensamiento del Doctor Místico, ciñéndose 
particularmente al concepto y estructura del alma y a la indicación de las fuentes psi- 
cológicas que dejaron huellas en su especulación. 

Aquí se da una máxima importancia a San Agustín. «San Juan de la Cruz no es 
más que un retoño del catolicismo de San Agustín, como lo fueron San Buenaven- 
tura, Santo Tomás y Raimundo Lulio. Se le ha querido estudiar muchas veces aislado 
e O en apariencia cosas originales. A pesar de todo, San Juan de la Cruz, 

sofo místico español, no es más que una i Í i : 
o Eoclogliador ette q de tantas grandes epifanías del insupe- 
Elerma. la de la menona, seno luto: o A 
fundidad y la cima o mens: 1 timi i na AD pa 
A ; el sentimiento de la interioridad y de la desnudez espi- 
Zn e que intitula LINES históricas, vuelve al tema agustiniano 

j i e San Juan, llegando a señalar un punto de observación panorámico para 
deducir el agustinismo del sanjuanismo: que las antítesis de San Agustín: el continuo 
desafío de lo eterno frente a lo temporal se esfuma, nada y Todo, noche y Día, Cristo 
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y hombre, fe e inteligencia. Pero, a pesar de estas semejanzas, San Juan no significa 
mera repetición, sino asimilación y progreso. 

El libro del P. Nazario es rico en sugestiones y meditaciones, aunque tal vez de un 
«estilo difuso muchas veces. Pero nos prepara para una lectura atenta y fructífera de 
San Juan de la Cruz, a quien nunca leerán y meditarán bastante los españoles. Por- 
que la ciencia más alta de los españoles ha sido el balbuceo de las cosas divinas y ce- 
lestiales, la docta ignorancia del «no sé qué quedan balbuciendo», y en esta ciencia 
«es maestro incomparable Fr. Juan de la Cruz. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


¿SCHNEIDER, Oda, En el principio era el corazón (trad. de Maryla Hepner de Iturri- 
barría), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 450 págs., rca. 


Oda Schneider sintióse atraída hacia la mística carmelitana. En la línea directa de 
los grandes doctores carmelitanos se mueven las ideas de este libro, que le habían de 
“conducir hacia el Carmelo, en la pequeña Austria. Las últimas piedras del edificio que 
ella construyera con sus escritos se colocan en la celda silenciosa del Claustro. El des- 
tino de la autora está marcado por el contenido y las ideas de este libro,- original has- 
ta en su título. Oda tenía un alma en continua tensión hacia lo infinito, hacia Dios, en 
«cuyo corazón descubre el origen verdadero de todas las cosas. En las lecciones que pro- 
—porciona ese corazón de Dios en que se introduce y vive sumergida descubre que el 
Verbo se hizo carne porque era amor. Y tan sólo el amor explica todos los episodios de 
la vida del Verbo en la tierra. 

Con una imaginación viva de artista y de místico, la autora afronta en estas pági- 
nas el tema del amor divino y las respuestas de las grandes almas. Es Elías. Teresa de 
Avila. Juan de Fontiberos. Teresita de Lisieux. Son también los rasgos de la filósofa 
judía, luego monja del Carmelo de Colonia, Edith Stein, de Sor Isabel de la Trinidad, 
«de la Hermana María Angélica, del Carmelo de Pontoise, una auténtica hermana de Te- 
resita de Lisieux, que, al igual que aquélla, dejó en sus escritos varias explicaciones va- 
liosas sobre el «pequeño camino». En todas estas almas ha visto y vivido Oda Schnei- 
«der la más alta comprensión y la más honda experiencia de este amor eterno del Verbo. 
Toda la nueva concepción de nuestra autora se centra en estas frases, al final de su 
-obra: «Ya la antigua Iglesia tenía una Teología del Corazón, porque en el principio era 
el Verbo, como Verbo surgido del Corazón del Padre... Misterio de toda la Historia es 
el nacimiento nuevo que acontece en el Corazón... El brotar del Verbo Eterno en el 
“seno del Padre... La veneración del Corazón de Dios-Hombre en la Edad Media tiene, 
por esta razón, su profundidad mística: se ven detrás del corazón humano los abis- 
mos del «Corazón del Padre», del cual nace el Logos Eterno» (p. 439). 

Tal vez la lectura de este libro descubre afirmaciones un poco extrañas y no del 
todo conformes con la expresión teológica a que estamos acostumbrados. Incluso al- 
“gunas apreciaciones de la Carmelita austríaca pudieran ser sometidas a una revisión. 
Pero, lo mismo en un caso como en otro, no dudamos que el libro de Oda Schneider, 
leído con ciertas cautelas, puede ser un medio excelente para adentrarnos en el rico 


«contenido de la espiritualidad carmelitana. 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


“SIMONELLI, Nicolaus, Doctrina christocentrica Seraphici Doctoris Sti. Bonaventurae, 
Aesii, 1958, 248 págs. 


Buscár y señalar el centro de unidad y convergencia del pensamiento de San Bue- 
naventura ha sido el fin que se ha propuesto en esta disertación para conseguir la 
láurea de doctor el P. Nicolás Simonelli. 

Sin duda, no le ha sido difícil dar con lo que buscaba, porque el Cristocentrismo 
del Seráfico Doctor se manifiesta pronto a los lectores de sus obras, sobre todo las Colla- 
tiones in Hexaemeron, una de las más sustanciales que salieron de su pluma. 

La estructura del presente libro es sumamente sencilla y ajustada al pensamiento 
del autor a quien se estudia. En la primera parte se estudia a Cristo como centro en 
el orden natural, y en la segunda, como centro en el sobrenatural. 

Cristo, como Verbo increado, a la vez expresión del Padre y de todas las criaturas 
con las que tiene una relación esencial, como su causa ejemplar y creadora, y por lo 
mismo centro del mundo: tal es el esquema con que desarrolla las primeras ideas el 
autor. , 

Cristo es igualmente medio del conocimiento natural. Aquí desarrolla la doctrina de 
la iluminación o del influjo que el Verbo de Dios tiene en la inteligencia del hombre. 
Problema difícil, que ha dado lugar a diversas interpretaciones, aunque pueden reducir- 
se a tres* la interpretación maximista, la minimista y la media. Según la interpretación 
del P. Simonelli, el influjo del Verbo en el entendimiento para San Buenaventura no se 
reduce a un concurso general, ni tampoco se iguala con el concurso sobrenatural de 
la gracia, sino es una cooperación especial de Dios (est cooperatio Dei specialis). Los 
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pensadores de las escuelas franciscanas de Oxford y de París aceptaron esta doctrina 
de la iluminación, considerando como su principal Maestro a San Agustín Es profundi- 
zando en su teoría de las razones eternas. San Buenaventura es uno de los intérpretes 
más agudos de la iluminación agustiniana: Huius systematis doctor praecipuus. ; 

San Buenaventura ha insistido en salvar dos principios: por una parte, la influencia 
particular de Dios en el acto del conocimiento humano, y por otra, la propia acti- 
vidad y operación del entendimiento creado para conocer la verdad. Ambas causalida- 
des son insuprimibles. Determinar los límites y esfera de cada una es una empresa 
difícil, si no imposible, al entendimiento humano. «El hombre, como dotado de enten- 
dimiento, es un ser naturalmente iluminado por Dios», dice el autor, interpretando a 
los dos grandes Doctores, el Seráfico y el Hiponense. ple ? 

Y la escuela franciscana admite como válido el razonamiento agustiniano, es decir, 
los caracteres de necesidád, universalidad, inmutabilidad y eternidad de los primeros 
principios, o verdades primeras, no pueden explicarse ni por la estructura del mundo 
contingente ni por la estructura y operaciones de la razón humana: exigen un funda- 
mento adecuado que sólo se puede hallar en Dios, como verdad absoluta y fontal. 

En la segunda parte se estudia a Cristo como centro del orden sobrenatural, como 
Cabeza del Cuerpo místico. El Verbo increado, que es luz de todas las criatura, es tam- 
bién Verbo Encarhado, es decir, el principio original de todas las gracias, de cuya 
plenitud han recibido los hombres. Es Medio de Creación y Medio de la Redención, el 
Creador, el Ejemplar y el Conservador de la Iglesia, o la sociedad de todos los Santos. 
El puso la plenitud de la gracia en la Virgen María, y el mundo angélico recibió de 
El sus privilegios sobrenaturales, y es «el principio fontal de la salvación humana y 
el universal refugio de todas las almas». 

Particularmente, el P. Simonelli se detiene en mostrar cómo Cristo es centro de 
toda la revelación, y el objeto principal de la misma, y el medio de conocerla en toda 
su integridad, y por lo mismo, el camino verdadero para la contemplación y la vida 
- contemplativa. 

A lo largo de toda la exposición, el autor alude frecuentemente a San Agustín. 
«Como todos saben, la idea central del agustinismo es Cristo... El fin principal de la 
obra de La Ciudad de Dios es demostrar que Cristo es el centro del mundo... Cristo, 
que es el compendio de toda la teología agustiniana, ocupa también lugar principal 
en su doctrina espiritual... Es, pues, indubitable que toda la doctrina de San Agustín, 
imbuída de la idea cristocéntrica, tuvo mucha parte en la formación y desarrollo del 
pensamiento de Sarí Buenaventura, que lo ensalza con grandes alabanzas. El Seráfico 
Doctor afirma que San Agustín reunió en sí la ciencia de Aristóteles y la sabiduría de 
Platón y lo considera como el principal de todos los intérpretes de la Sagrada Escri- 
tura.» : 

La misma doctrina, tan cara a los franciscanos, sobre el primado de Cristo y su rea- 
leza, tiene en San Agustín sus antecedentes y aun su desarrollo. El libro del P. Simo- 
nelli, indirectamente, contribuye a los estudios agustinianos, pues, según afirma con el 
Padre Longpré, «el Doctor Seráfico elaboró la síntesis definitiva del agustinismo me- 
dieval bajo el signo de Asís». 


VICTORINO CAPÁNAGA 


BURNABY, John, The Belief of Christendom, London (NATIONAL SOCIETY S.P.C. HA 
1959, VIII-224 págs., tela, 17 s. 6 d. 


Este libro es una exposición popular del credo niceno. Durante los cursos 1956-57 
y 1957-58, el autor dió unas lecciones o conferencias para los alumnos de la Divinity 
Facult de Cambridge. Sin duda alguna el público a que iban dirigidas las conferen- 
cias y los lectores de este libro son muy diferentes, y con todo el autor no ha sabido 
encontrar otra manera más clara y completa de exponer o comentar el «credo» que 
las lecciones pronunciadas entonces. Es cierto que los oyentes de Cambridge tenían 
unos conocimientos, al menos los imprescindibles en estudiantes de Teología, sobre 
la Biblia y la Historia de la Iglesia, que pueden faltar en los lectores de la obra im- 
presa. Pero el autor ha sabido hacer una obra asequible a todos, aun en medio de 
su relativa profundidad, evitando precisamente los tecnicismos que se pueden "em- 
plear en clase. 

La obra se abre, después del índice, con el símbolo niceno. En la introducción es- 
tudia los orígenes y empleo del «credo», exponiendo los comienzos de un «credo» o 
una fe en el Nueyo Testamento; las relaciones entre el credo y el catecismo; las va- 
rias formas o lecturas; los diferentes usos del credo. Termina la introducción anali- 
zando la relación entre el «credo» y la Biblia. En los 23 capítulos sucesivos, describe 
analiza y examina cada una de las palabras contenidas en el credo, desde la primera, 
«creo», hasta las notas de la Iglesia. Aparte de lo que pudiéramos decir se contiene 
en el «credo», el autor añade dos capítulos sobre la doctrina de la Trinidad y la 
teología trinitaria. 

Tódo el libro está concebido con una seriedad y úna ecuanimidad muy considera- 
bles. Claro está que el carácter protestante del autor se deja notar con facilidad al 
través de las páginas, aunque nunca lo hace con espíritu de polémica. Es tan sólo 
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uúna consecuencia lógica de su propio «credo». Así podemos notar ciertas divergen- 
cias de doctrina en los capítulos: Catholic and Apostolic; Eucharist. De todos mo- 
dos, el autor, dentro de la brevedad de la obra, examina las doctrinas de algunos 
protestantes, como, por ejemplo, la doctrina de Richard Hooker, el gran teólogo de 
la Reforma protestante, acerca de la presencia real de Cristo en la Eucaristía. Cier- 
tamente la doctrina de Hooker ha sido dada de lado. No es difícil de comprender que 
para un protestante la doctrina católica sobre la transustanciación y la presencia real 
en la Eucaristía, tal como la enseña la Iglesia Católica, sea un poco rara. Pero, aun 
en este caso, se nota en nuestro autor un cierto viraje, si no doctrinal, al menos de 
admiración hacia la doctrina agustiniana, de la que ha dado muestras en otras oca- 
siones. 

La obra, dentro de las naturales reservas para todo católico frente a un autor pro- 
testante, no deja de ser interesante. Su lectura puede ser provechosa para quien desee 
conocer la mentalidad protestante en un campo tan interesante como la fe o el credo 
niceno, uno de los pocos hilos que todavía sostienen unidos los variados fragmentos 
del Cristianismo. / 

Fr. JosÉ Oroz RETA 


HARING, Bernhard, Das Heilige und das Gute, Krailling vor Minchen (ERICH WEWEL 
VERLAG), 1950, 318 págs. 


El P. Bernardo Háring, redentorista alemán, ya conocido en España por la yver- 
sión de alguna obra suya, expone en este libro sobre lo santo y lo bueno las relacio- 
nes entre la religión y la moral. Con un estilo claro y una mentalidad católica y es- 
colástica, somete a un agudo análisis las teorías modernas sobre esta gravísima ma- 
teria. Armado con los métodos más modernos del pensamiento filosófico, aprendidos 
del filósofo y teólogo de Tubinga, T. Steinbúchel, se apropia las mejores intuiciones 
y resultados de la fenomenología para aplicarlos al estudio de la problemática reli- 
giosa de nuestro tiempo. El libro se abre con una exposición fenomenológica de lo 
santo, captado particularmente en el fenómeno universal de la oración, tan relacio- 
nado con la fe y la revelación. 

La conexión entre lo santo y lo bueno le obliga a exponer brevemente la filosofía 
de los valores. La experiencia de los valores en relación con lo santo, la experiencia 
del deber, la experiencia de la libertad y de la conciencia, sus diversos sentimientos 
y su carácter de voz de Dios, constituyen puntales esenciales para fundar y apoyar 
su doctrina y establecer la crítica de los adversarios. 

El P. Háring revisa las especulaciones de los filósofos modernos y contemporáneos 
M. Kant, N. Hartmann, D. Schleiermacher, E. Brunner, R. Otto y Max Scheler. Cada 
uno de estos autores es expuesto con amplitud y con espíritu de asimilación o de re- 
conocimiento de los méritos particulares que en justicia se les deben reconocer. 

Critica la moral sin religión de Hartmann, la religión como moral de Kant, que 
enlaza lo bueno con lo santo, pero derivando de lo bueno el ser y el valor del mismo. 
Dedica su atención a la religión de la pura trascendencia de E. Brunner, y a la teoría 
de lo «Numinoso» de Otto, y al personalismo de Max Scheler, que ha influído tanto 
en la filosofía contemporánea, dando un rudo golpe al formalismo de la ética kan- 
tiana. 

Un capítulo especial reserva para la ética del apetito natural del hombre a la 
bienaventuranza, formulada por los escolásticos. 

Háring resume lo mejor de su libro en la ética de la imitación. La fenomenología 
de lo Santo y de lo bueno le lleva a esta conclusión: la religión es esencialmente dia- 
lógica: es comunión personal, comunión de amor entre el Dios-Santo y la criatura que 
le escucha y se le consagra. También la moralidad es diálogo en el pleno sentido, no 
diálogo entre la persona humana y el principio, sino respuesta a la exigencia del Señor 
que da la ley y pide su cumplimiento. 

Así lo santo y lo bueno, la religión y la moral, se cifran en la imitación de Cristo. 
Ésta llena todas las condiciones y exigencias de lo bueno y de lo santo. Ella supera 
todo legalismo y formalismo, trasciende toda autonomía y heteronomía, porque en 
última instancia se resume en el amor. Así nuestro autor se ha encarado con toda 
problemática ética y religiosa de nuestro tiempo con un espíritu valiente y abierto, 
asimilando los aspectos más vitales de los adversarios, para llegar a una tesis tan 
limpiamente tradicional como es la imitación de Cristo. Sólo que aquí el lenguaje es 
enteramente moderno, muy diferente que el que empleó Tomás de Kempten. Pero el 
espíritu y la sustancia se identifican en el amable autor medieval y en el redentorista 


de nuestros días. 
VICTORINO CAPÁNAGA 
KNOX, John, The death of Christ, London (COLLINS), 1959, 192 págs., tela, 12 s. 6 d. 


La obra lleva por título: The Cross in New Testament History and Faith. ¿Qué 
entiende el autor por la «cruz»? Él mismo se apresura a exponer sus puntos de vista 
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en la introducción. Así vemos que por «cross» no se entiende ni la ejecución de ur 


prisionero político románo ni el fin trágico de una vida noble y delicada, sino más 
“bien el momento central en un acontecer divino que sólo la Iglesia recuerda y cuyo 
significado y continuación ella sola puede comprender. Así se puede entender la esen- 
cia de esta obra, que dentro de su brevedad encierra importantes sugerencias. 

El libro divide su estudio en dos partes, a las que, a título de introducción, ante- 
cede un capítulo dedicado a la exposición histórica de la crucifixión y muerte de 
Cristo. En la primera parte estudia el significado de la cruz para Cristo mismo, y en 
la segunda la importancia de la cruz para la Iglesia. Efectivamente, en el centro mis- 
mo del cristianismo y de la Iglesia se alza la cruz, como símbolo y realidad, cargada 
de un significado profundo. El sentido de la cruz puede ser de victoria, de sacrificio 
o de revelación, según representa la culminación de una lucha terrible contra el 
pecado o la muerte, o el ofrecimiento y holocausto por los pecados, O finalmente en 
cuanto la muerte de Cristo nos reveló un amor divino capaz de movernos al arrepen- 
timiento y suficiente para evocar en nuestra alma una gratitud y lealtad condignas de 
ese amor. Estos conceptos vienen examinados agudamente en las páginas centrales de 
esta obra, donde el autor muestra un perfecto conocimiento del tema. 

Ha dedicado más extensión a la primera parte, que, a nuestro entender, no es la 
más importante, precisamente a causa de su mismo carácter de controversia y para 
discutir el problema de la conciencia mesiánica de Jesús, que, como problema central, 
ha' sido en nuestros días materia en muchos círculos de teólogos no católicos, por 
supuesto. Al través del análisis y estudio de los diferentes puntos de vista de los dos 
"Testamentos, Knox concluye que las ideas de «Atonement», como victoria y sacrificio, 
son necesarias en nuestros días, aun dentro de su mutua oposición lógica. Dedica, al 
final de su ensayo, un capítulo al examen de la obra del famoso teólogo alemán Bult- 
mann Kerygina and Myth, en que se exponen las ideas sobre la «demythologising». 

El estudio de Knox, aun dentro de sus límites y su brevedad, es un trabajo pro- 
fundo y ofrece nueyos puntos de vista sobre el fenómeno de la «cruz» y la resurrección 
de Cristo. 

Fr. José Oroz RETA 


PROVERA, Paolo, Vive tu vocación (trad. de Fernando Gutiérrez), Barcelona (EDIT. 
HERDER), 1959, 472 págs., tela, 98- ptas. 


Este libro no es para todos. Se dirige a los que forman parte de una comunidad 
religiosa o aspiran a ello. Quiere el autor de este librito ayudar a los religiosos a vivir 
su propia vida de santificación. Los que han sentido en sus almas la vocación de 
Dios a un estado más perfecto deben conocer perfectamente las dificultades que la 
aceptación de esa liamada encierra. No es fácil seguir los consejos evangélicos cuyo 
cumplimiento exige muchos y dolorosos renunciamientos. Nadie de los que viven su 
vocación se engañan con facilidad. Dadas las asperezas del camino más estrecho y 
más elevado, se hace necesario un guía seguro para no desfallecer en el camino. El 
autor de esta obra espera que la misma sirva para disipar espejismos, liberar de va- 
nos temores, causa de tantos sufrimientos e inconvenientes; iluminar sobre puntos 
frecuentemente poco meditados y estimular la buena voluntad. , 

Al través de los veinte capítulos el lector se da cuenta de que se puede vivir su 
vocación con la máxima entrega y generosidad. Cada una de las facetas de la vida 
espiritual o religiosa exige un esfuerzo continuado, un trabajo empeñado en progresar 
en el camino a que ha sido llamado por Dios. Y, lo que vale más todavía que las 
obras en sí, sacará en conclusión que es el espíritu el que vivifica. La vida religiosa 
no es sino respuesta amorosa al amor de Dios, una vida de sacrificio por amor, una 
entrega completa de la propia persona en la voluntad de Dios, una inmolación del 
religioso por la salvación de las almas. Todo esto se pone muy claro en este libro 
cuya lectura ha de ser de gran provecho a los religiosos o religiosas que aspiran a 
vivir su vocación según el ideal de Cristo. 

O O en la Editorial Herder; el mismo for- 
Ñ ; S ren hacen una obra simpática, que será 
muy bien acogida entre los que aspiran a la santidad en la vida religiosa. : 


Fr. José Oroz Rera 


VALLEJO, Antonio, Melquisedek o el i ir 
ar a q Sacerdocio real, Buenos Aires (ITINERARIUM), 


, a el simple título de este erudito y hermoso libro del P. Antonio Valle- 
q A E A pudiera creerse que se trata de una disertación o monografía histórica 
de o FE a EAS que ofreció el sacrificio por Abraham y siem- 
atención de los exegetas y de los lectores. El t S iñ 
este tema, y discurre ampliamente sobre el s i : leon A 
; rre s acerdocio real, repartido en diversos - 
E del o cristiano. El hombre es radicalmente sacerdote. S. Agustín ya roo 
el sacerdocio espiritual a los primeros padres en su estado de inocencia, en que, puri 
, , 
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atque integri ab omni sorde et labe peccati, seipsos Deo mundissimas hostias offere- 
bant. Adán y Eva inocentes eran dos sacerdotes que se ofrecían a sí mismos como dos: 
hostias de pureza y santidad. 

-Por el pecado se anubló su sacerdocio con un acto de desobediencia sacrílego. Hubo- 
á por lo mismo necesidad de restaurarlo con la gracia santificante, que para nuestro au- 
Z tor, es como una disposición sacerdotal para que el hombre mediante ella mantenga 
.la religación del úñiverso con el Creador. Religión, sacerdocio, sacrificio pertenecen a 
; la misma entraña creatural del hombre; no se vinculan al pecado. La naturaleza hu- 
de. mana es hierática y jerárquica desde el principio. 

3 - Esta restauración del sacerdocio es sobre todo obra de Jesucristo, en quien se re-- 
As sumen las tres grandes prerrogativas y excelencias de sumo Sacerdote, Rey y Profeta. 
z Por la plenitud capital de su gracia, Cristo santifica a las almas: por su soberano im- 
el perio de Hijo de Dios, Él las gobierna y dirige a su último fin, y como Profeta, Él 
E les comunica la verdad, la sabiduría de las cosas que deben saberse. Después del sacer-- 
p docio de Cristo, el autor trata con entusiasmo del sacerdocio de María, que participa 
capitalmente la gracia capital de su Hijo, sin más limitaciones que las que se derivan 
de su condición de criatura. Desde la esfera trascendental de su maternidad divina Ella 
consuma la perfección del sacerdocio personal. 
| También trata el autor del sacerdocio de la jerarquía eclesiástica y del sacerdocio: 
' de los fieles. «En virtud de su sacerdocio, el simple fiel está capacitado para objetivar- 

su sacrificio interior, uniéndolo a la ofrenda divina del sacerdote jerárquico; y ofre- 

ciendo en la hostia inmolada, su propia muerte bautismal.» 

Se trata del sacerdocio espiritual, que no habilita para las funciones ministeriales,. 

propias de la jerarquía sacerdotal. 

Ya se puede comprender que, dada la amplitud y gravedad de los temas tratados 
en este libro, no muy voluminoso, la exposición del P. Vallejo ha de tener necesaria- 
mente un carácter sintético y divulgatorio. Pero aun así, y por estar escrito en un es-- 
tilo límpido y correcto, este libro se lee con gusto y provecho. El verbo oblar, por 
ofrecer, que usa alguna vez, sin duda es de uso americano. , 

VICTORINO CAPÁNAGA 


LEKEUX, Martial, El arte de orar (Trad. de Fernando Gutiérrez), Barcelona (EDITO- 
RIAL HERDER), 1959, 308 págs., rca., 95 ptas. 


3 Esta obra, se nos advierte en el prólogo, no es un libro de lectura, sino un instru- 
mento de acción. El autor lo compuso no para ser leído de un tirón, sino para ser- 
empleado en la vida diaria y aplicado concretamente por quienes desean practicar el 
arte difícil de la oración. Es, pues, un método práctico para orar bien, sin rutina, sin 
cansancio, con sencillez, con confianza y perseverancia. Y nunca más que en nuestros 
días necesitamos un buen métocs» o guía en la oración, ya que la vida actual, en me- 
dio de la pluralidad de sus obligaciones, exige la mayor parte del día para la acción 
exterior. El hombre moderno reza poco y mal, precisamente porque es empujado por 
el torbellino de las múltiples ocupaciones de la vida cotidiana. 
En las «Consideraciones generales» de la primera parte el autor expone las causas 
- de la desestima de la oración, de la ignorancia de orar, y estudia lo que hay que ha- 
cer para orar, en sus varias clases. La segunda parte analiza la oración de conversa- 
ción; a continuación se estudia la oración vocal; luego, la oración reflexiva, y, final- 
mente, la oración afectiva. La obra, como se ve, es un tratado completo de oración, 
concebido dentro de la mejor tradición de la escuela franciscana de espiritualidad, a 
que pertenece el autor. La oración, prescindiendo de su utilidad extrínseca, debe ser 
la primera actividad, el primer deber y la perfección del hombre. Por desgracia no 
ha sabido comprender perfectamente esta verdad. O desestima miserablemente el valor- 
de las actividades contemplativas, por dedicarse a la acción exterior, o no comprende 
bien el valor de la oración, a la que recurre tan sólo en determinadas ocasiones O 
cuando alguna desgracia llama a las puertas de su alma. 

Por ser la oración un arte completo, lleno de matices muy delicados, por el que 
solamente puede avanzarse con lentitud, es preciso un buen método. No dudamos en 
recomendar vivamente esta obra del P. Lekeux. Todos han de encontrar en sus pági- 
nas directrices y sugerencias utilísimas. El autor ha renunciado a un estilo más atra- 
yente en aras de la sencillez y de la claridad. Y si alguien puede no gustar de las be- 
llezas literarias en esta obra, todos podrán saborear las enseñanzas prácticas de un 


maestro de la vida espiritual, que ha sabido sacrificar el arte a la utilidad. 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


SAN MARTÍN, Esteban, Influjo de María en la producción de la gracia actual, Romae, 
Academia Mariana Internationalis, Maria et Ecclesia, Vol. VI, Extractum, 1959, 


288-334 págs. 


Este estudio fue presentado en el Congreso Mariológico internacional de Lowrdes 
en 1958, para exponer la naturaleza de la causalidad con que María interviene en la 
, 
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dispensación de las gracias actuales a los hombres. Es un trabajo teológico se- 
riamente hecho sobre el tema que se propone. El P. San Martín no divaga, sino 
va derechamente a su argumento, es decir, a demostrar que según la ordenación ac- 
tual de Dios, no se da a los hombres ninguna gracia actual, a la que la Virgen no ha- 
ya prestado su cooperación, aunque Ella no es la causa principal de la gracia, sino 
Cristo, su Hijo, siendo la suya una cooperación de orden secundario. 

Para llegar a esta conclusión, el autor después de dar algunas nociones sobre la 
gracia actual y su causa principal, que es Cristo, apela a los grandes principios de 
la mariología o el de la asociación, o consorcio de la Virgen con Jesús en el plan divino 
de la salvación humana, la conexión íntima entre los actos de la corredención mariana, 
particularmente al pie de la Cruz, y los posteriores o actuales, la manifestación con- 
tinua de la voluntad de salvación universal con que Ella se exhibe ante el Eterno Pa- 
dre y el Hijo, la fuerza y el ámbito de su oración omnipotente, la unión moral entre 
Cristo y la que sigue siendo su Madre, la doctrina de los documentos Pontificios, so- 
bre todo de Pío XII en sus grandes Encíclicas marianas. 

La conclusión a que llega el autor es de las más avanzadas en la mariología ac- 
tual, es decir, la causalidad física instrumental, la misma que conviene a la Humani- 
dad de Cristo, aunque salvando siempre la distancia entre el Hijo de Dios y la Madre 
de Dios. 


Particularmente le sirve de apoyo la doctrina mariana del penúltimo Pontífice Ro- 
mano. 

Se trata, pues, de un estudio teológico riguroso, sólidamente trabajado con los prin- 
cipios de la teología, y teniendo presentes las más recientes publicaciones sobre este 
tema, para determinar la naturaleza de la causalidad de María en la adquisición y dis- 
tribución de la gracia. 


Tal vez alguna vez parece que quiere ver demasiado en los documentos pontifi- 
cios, como en la frase pontificia: reinar en la mente y en la voluntad de los hombres, 
que aplicada a Cristo es de derivación agustiniana. En ella, aplicada a la realeza de 
la Virgen, el P. San Martín quiere hallar un apoyo para su tesis de la causalidad fí- 
sica instrumental de la Virgen. Al estilo le vendrían bien unos toques de pureza y 
corrección y de armonía. Parecen muy discutibles frases como estas: «Dios-Hombre 
está orando. El Verbo-Dios le viene en su ayuda sin andar mucho, pues en su Persona 
y la humanidad le pertenece y es de éste». Que al Dios-Hombre le venga en ayuda 
el Verbo-Dios, aun sin andar mucho, no tiene sentido teológico correcto, a nuestro en- 
tender. Aunque ya se ve la buena intención de la frase. 

No nos gusta tampoco la expresión producir la gracia, aplicada a María. 

A pesar de estos leves lunares, el estudio del P. San Martín está hecho con serie- 
dad, y honra a la mariología española. 


V. CAPÁNAGA 


BAUR, Benedikt, Sed Luz, vol. IV: Fiestas de los Santos (Trad. de Augusto Pascual), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 562 págs., tela, 115 ptas. 


De sobra conocida es la obra del Archiabad de Beuron, Sed Luz, cuyas ediciones 
se multiplican rápidamente. Sin duda alguna, que a ellos contribuye el resurgir litúr- 
Bico, y la maravillosa exposición del P. Baur en torno a todo el ciclo litúrgico, Las 
características de este cuarto y último volumen son semejantes a las de los otros tres, 
muy difundidos entre los fieles. El libro es un ramillete de meditaciones sobre las 
festividades de los santos del Misal Romano, y las principales festividades de la 
Virgen. Con admirable maestría sabe sorprender el autor el pensamiento litúrgico del 
día, y lo ofrece al lector como una ayuda en su meditación privada y ayuda también 
en su vida espiritual. No son meditaciones completas, debiendo cada uno comple- 


tar siempre la meditación u oración con Dios, sino esbozos sabrosos y útiles para el 
esfuerzo personal. 


Los pensamientos brotan espontáneamente de la misma liturgia, donde el autor ha 
captado el contenido y centro de la meditación diaria. No trata de violentar las ideas 
mediante un encasillado previo, o mediante un determinado método de oración Es la 
liturgia la que vivifica los pensamientos, la que conduce y suscita las varias nociones 
del corazón. Es, en consecuencia, un complemento del misal. Con esta obra, los fieles 
pueden compenetrarse más fácilmente con el sentido vivo de la Iglesia orante y sa- 


ifi ; e z : 7 . 
crificante. Es, pues, un cuer po de vida de acción, más bien que de doctr ina Oo sistema 
, , 1 Tm 


Sin duda alguna que los fieles estarán de enhora 
cuarto tomo de la importantísima obra del P. Baur. Su presentación cuidada, y su bue- 


na imprésión, siguen también la línea de los otros tres volúmenes precedentes, y acre- 
ditan una vez más a la reconocida Editorial Herder de Barcelona. ! 


buena con la aparición de este 


Fr. José Oroz Rera 
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_MESA, Carlos E., Consignas y sugerencids para militantes de Cristo, Madrid (COCUL- 
SA), 1959, 322 págs., rca., 50 ptas. 


_ «A petición de un grupito de amigos me Nvesuelvo a publicar este manojo de Con- 
signas...» Con tales palabras empieza su autor dirigiéndose al lector para explicarle 
el porqué y el cómo de su obra. Obra que será leída y releída con provecho infinidad 
de veces, no sólo por lo interesante de su doctrina sino por lo magnífico de su pre- 
sentación. Ciertamente la verdad nunca cambia, pero sí su manera de exponerla aco- 
modándola a la exigencia de los tiempos. 

Esto es lo que ha hecho en este libro el P. Mesa. Tratar temas antiguos —tan an- 
tiguos como la oración, el Sacerdocio, Jesucristo...—, pero de una manera tan nueva, 
tan sugestiva que cautiva y subyuga de principio al fin. Sus consignas y sugerencias, 
como él mismo dice, son a veces una frase evangélica, un texto de un santo Padre, 
ágilmente tratados; otras son originales y otras, en fin, están tomadas de la «última 
revista italiana o francesa que a las manos había llegado». Y para mejor comprensión 
del lector van a continuación los títulos de las seis partes de que consta el libro: De 
Dios hacia Dios, Por Nuestro Señor Jesucristo, Sintiendo con la Iglesia, Restaurar todas 
las cosas en Cristo. Hacia la plenitud de la Iglesia, y con María, la Madre de Jesús. 

he J. M. ITURGOYEN 


LEEN, Edward, ¿Por qué la Cruz? (Trad. de Inés Durruty), Madrid (EDIC. RIALP),. 
1959, 436 págs., rca., 80 ptas. 


Las páginas de este libro son una respuesta a los que opinan que el Cristianismo 
ha fracasado. Claro que la respuesta no hacía falta, si tan sólo se quisiera responder 
a las objeciones. Pero hay siempre en este problema algo más interesante que res- 
ponder a los enemigos de Cristo y de su Cruz. El autor ha querido «exponer en este 
libro cuál es el verdadero anhelo del Cristianismo, las promesas que hace a los hom- 
bres, lo que con ellas les garantiza, qué medios les ofrece, cuál es la razón por la cual 
esos medios y promesas toman la forma que actualmente presentan y, finalmente, qué 
extraña y maravillosa vida, capaz de satisfacer todo deseo y aspiración, proporciona 
infaliblemente a los hombres si éstos consienten en hacer uso de los recursos que pone 
a su disposición. En una palabra, determinar cuál es el verdadero mensaje de Cristo, 
sus métodos y garantías». 

En dos partes, con los mismos capítulos, se nos presentan el árbol de la muerte y 
el árbol de la vida. Al través de este simbolismo, que casi llega a una realidad viviente 
en la humanidad, el autor se propone ofrecer una nueva teoría de la verdadera vida. 
Expone el mensaje histórico de Cristo a la humanidad. Analiza este mismo mensaje, 
esbozando en breves pinceladas los puntos principales de la filosofía de la vida de 
Cristo. A pesar de la íntima dependencia y relación que existe entre la santidad y la 
filosofía de la vida, no siempre los hombres logran alcanzar la santidad, si bien siem- 
pre desean con ansia loca la felicidad. El P. Leen expone claramente la verdadera 
felicidad y las condiciones mediante las cuales se puede obtener. Se investigan a con- 
tinuación las razones por las cuales la felicidad humana depende siempre de condi- 
ciones tan duras. Se cierra el libro con un estudio sobre el sacrificio de Cristo, que in- 
dicó al hombre el medio de alcanzar la felicidad. 

La Cruz ha sido siempre la gran paradoja del Cristianismo. Y no sólo en nuestros 
tiempos, sino ya desde sus inicios, Pese a todas las teorías para suprimir la cruz, el 
dolor, los trabajos, sigue siendo verdad que la Cruz no sólo satisface adecuadamente 
las aspiraciones fundamentales del corazón humano, sino que las colma abundante- 
mente. En esto consiste el valor y el interés de este libro, que Uúna vez más pone de 
miánifiesto el enorme interés de la Cruz para la humanidad. Es un libro serio y) de me- 
ditación, que puede llevar la luz a muchas almas, ciegas ante los rayos luminosos de 


isto en la Cruz. 
E Fr. José Oroz RETA 


ANGERMAIR, Rupert, Kleine Homiletik, Grailling vor Minchen (ERICH WEWEL), 
1951, 82 págs. 


“kn dos tareas principales resume el autor de este enjundioso y práctico compendio 
de homilética, Angermair, la preparación del buen predicador: «Mediante la ascesis debe 
conformar toda su personalidad a Dios, de quien es hijo, y además, con un cuidadoso 
método homilético, debe hacer sus palabras semejantes al alma y a los pensamientos». 

Relacionar la ascética con la oratoria fué ya adivinación de los antiguos, cuando 
exigían del orador que fuera un varón ejemplar, vir bonus. Pero el Cristianismo va 
más lejos en este punto que los preceptistas de la antigua retórica. r 

La semejanza brillante del alma con Dios comunica su resplandor y claridad a las 
palabras humanas. , * 

"Por eso Angermair insiste en este punto, además de las reglas para la selección del 
tema, la búsqueda, el guión y ordenación de materiales, la redacción cuidadosa, la for- 
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ma particular de la homilía, la pronunciación de las palabras y el examen después de 
la predicación. - a 

El orador debé controlarlo todo, para conseguir el alto fin de su ministerio. «Cuan- 
do va a la iglesia y está en la sacristía, no pierda por nada su recogimiento», dice el 
autor. Como Fr. Luis de León, recomienda que se cuenten las sílabas y las palabras, 
y se pesen y sé bruñan, y se coloquen en el lugar que les corresponde según la buena 
armonía y suavidad del lenguaje. El autor no descuida ningún pormenor para que la - 
palabra divina sea predicada con el decoro y la eficacia que le convienen. 

Es, pues, el de Angermair un manual de preceptiva homilética muy recomendable 
por las muchas y buenas reglas que da para la composición y la expresión oratoria y 


la mayor eficacia en la propaganda del Evangelio. 
Vícror MASINO 


KARRER, Otto, Neues Testament (Ubersetzt und erklárt von...) Múnchen (VERLAG 
«ARS SACRA»), 1959, 820 págs., tela. 


La Editorial «Ars Sacra», de Munich, nos presenta esta edición del Nuevo. Testa- 
mento, en la bien elaborada versión de Otto Karrer. 

Como se nos dice en el prólogo, ha sido concebida y realizada la presente traduc- 
ción para los eruditos y la gente sencilla. No desmerece en nada. Una presentación so- 
bria, pero elegante. Un formato manejable y una impresión muy nítida, cualidades és- 
tas que contribuyen en gran manera a que una edición tenga éxito. Ya es la terce- 
ra (a. 1959), y no es de extrañar que se sucedan otras con rapidez. 

Podemos detir que Otto Karrer ha cuidado hasta en los últimos detalles la pre- 
sentación de la traducción que comentamos. Una introducción de 16 páginas sirve para 
ambientar al lector bíblico en los distintos libros que vienen a continuación. Sin ser 
empalagosa —como sucede a veces, por ese fárrago de erudición que solamente es di- 
gerible para los muy impuestos en temas bíblicos—, la introducción viene a darnos el 
matiz especial de cada autor, con su obra, situación geográfica y ambiente y circuns- 
tancias en que aparece cada una de las partes del Nuevo Testamento. 

La traducción está hecha con mucho gusto y esmero científico. Un lenguaje muy 
cuidado —se nota que ha procurado buscar el sentido más exacto de algunas expresio- 
nes difíciles—, resultando, al mismo tiempo, su lectura muy agradable. Unas notas 
aclaratorias, muy del gusto alemán, con mucha seriedad científica y siempre dentro del 
tema bíblico, pero muy bien acomodadas a las gentes sencillas y de escasos conocimien- 
tos escriturísticos. Í 

Al final trae una tabla cronológica de las fechas claves en que se desarrolla el Nue- 
vo Testamento; una sinopsis de los principales hechos referidos en los evangelistas y 
un amplísimo y cuidado índice alfabético de todo aquello que pueda interesar al lec- 
tor. Cierra la presente edición con dos mapas, uno de la Palestina bíblica y el otro de 
los territorios mediterráneos donde se vive y escribe el Nuevo Testamento. 

Podemos decir que la presente edición no defrauda a los que exigen mucho y se 
acomoda a los que piden poco, cualidades éstas muy dignas destenerse en cuenta. 

JrEsús VILLANUEVA 


TREDICI, Jacinto, Breve curso de historia de la Filosofía. Traducción de la XIII edición 
italiana por Mons. Cipriano Montserrat. 2.* edición, revisada y ampliada y puesta al 
día con adiciones complementarias por el P. Juan Roig Gironella, S. I. Barcelona 
(EDITORIAL LUIS GILD, 1959, 402 págs. 


Este Breve curso de historia de la Filosofía, ampliado y adaptado al día por el 
P. J. R. Gironella, cumple bien la finalidad de esta clase de compendios, tan difíciles 
de hacer: exponer clara y sistemáticamente el pensamiento de los principales filósofos. 
Lo más interesante para una iniciación filosófica se halla bien resumido en este libro, 
que tanto éxito ha logrado en Italia. 

Los editores españoles, sobre todo el P. Miguel Florí y el P. Gironella, la han adap- 
tado al público español con adiciones complementarias. Así, de la filosofía española de 
los siglos xix y xx se da un resumen claro y completo. De Balmes se hace una estima 
justa, aunque quizá hubiera sido conveniente dar más relieve a la exposición de su 
pensamiento. Se instruye también a los lectores sobre movimientos de ideas tan actua- 
les como el de la Teología nueva, así como no falta un capítulo muy interesante sobre 
la filosofía religiosa contemporánea. 

La bibliografía se halla también muy al día, gracias a la diligencia, sobre todo 
del P. Gironella. : ; 
. Del pensamiento agustiniano se da una exposición sucinta, según lo requiere la ín- 
áole del libro, tratando de los problemas de la certeza, de Dios, del mundo, del alma 
del conocimiento, de la moral, de la filosofía de la Historia. í , 
En es un compendio muy propio para los centros de enseñanza se- 
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VícrToR Masino 
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D'ARCY, Martín Cyril, The sense of History: Secular and Sacred, London (FABER AND 
FABER), 1959, 310 págs., tela, 30s. 


Los orígenes de este libro se remontan al año 1938, cuando el autor tuvo que -pro- 
nunciar un discurso en la «Oxford Society of Historical Theology». El subtítulo de la 
obra Pudiera ser, en la mente del P. D'Arcy: «Prolegomena to a Christian View of His- 
tory», es decir, sería un «Prefacio a la filosofía de la Historia». De todos es conocida 
la Importancia de esta ciencia y las interpretaciones tan variadas que se han venido 
ofreciendo de los varios acontecimientos de la humanidad. Por no recordar más que 
uno, «la decadencia y caída del Imperio Romano», sabemos las doctrinas tan diferen- 
tes. Mientras Gibbon lo ha atribuído al triunfo de la religión y de los bárbaros, Seeck 
lo atribuye a la destrucción de la «élite»; Kaphan, a la degeneración física; T. Franck, 
a una mera desadencia racial; Huntington, a condiciones climáticas, como la excesiva 
sequía del suelo. Y no han faltado quienes, como M. Weber, han creído ver la causa 
en la decadencia de la esclavitud y el retorno a la economía natural, o quienes, con 
Rostovtzeff, en la lucha de clases. Piganiol opina que la civilización romana había sido 
«asesinada» en las invasiones bárbaras, mientras que el famoso historiador Toynbee en- 
cuentra en ese fenómeno una como falta de respuesta al desafío en la desafección de 
las masas, en una época de crisis mortal. Se ve, pues, que las interpretaciones de 
la Historia son, muy variadas. El P. D'Arcy trata en esta su obra de dar una 
interpretación valedera de la filosofía de la Historia, o mejor nos ofrece un prefa- 
cio a la crítica de todas las variadas «filosofías de la Historia» consideradas desde un 
punto de vista cristiano. 

En este libro el autor nos ofrece un nuevo punto de vista. Como él mismo confiesa 
en la introducción de su obra, el tema de la visión cristiana de la Historia le ha esta- 
do interesando vivamente y, al margen de las opiniones de otros autores, él se ha ido 
formando la suya propia. Tal vez por esto se noten en la obra las ausencias de otros 
autores modernos que han tratado los mismos temas. Pero aun este hecho tiene su ex- 
plicación en la finalidad misma de nuestro autor, que no ha querido sobrecargar sus 
páginas con citas o sinopsis o críticas de las opiniones extrañas. Además, no ha que- 
rido cortar el hilo de sus propios pensamientos y verse obligado a indicar los diferen- 
tes puntos de vista de otros autores que en ciertos estadios pudieran parecer seme- 
jantes. Esto explica la falta —aparente tan sólo— de una bibliografía sobre el tema. 

Indudablemente, el tema de una filosofía de la Historia es sumamente interesante 
y atractivo. Los filósofos han sido muy cautos al admitir las pretensiones de la Historia. 
Los científicos se han visto tentados a comparar los métodos usados por los historiado- 
res con sus propias técnicas. Y los mismos historiadores no siempre han tomado las 
suficientes precauciones para apartarse de los métodos de los científicos. De ahí las dis- 
cusiones en torno a la naturaleza misma de la Historia. El P. D'Arcy ha sabido anali- 
zar el verdadero concepto de Historia, o mejor, de una filosofía de la Historia desde 
un ángulo de vista cristiano, aun a sabiendas de que los problemas preliminares no 
eran precisamente muy claros. Tal vez choca un tanto la palabra «historicismo» como 
sinónimo de filosofía de la Historia, ya que ese concepto está asociado muy frecuente- 
mente con las ideas y puntos de vista de Benedetto Croce y su Idealismo italiano. 

Los temas que estudia el autor en este libro son: Naturaleza del conocimiento his 
tórico; Historia e historicismo; La evolución de una filosofía de la Historia; La nueva 
ciencia de Vico; Providencia; Cristianismo e historicismo; Los momentos cruciales de 
la Historia; Las dos ciudades; Historia de Israel. El autor, al través de los diferentes 
capítulos, ha sabido establecer claramente la diferencia que existe entre todas las filoso- 
fías determinísticas de la Historia —las filosofías idealistas, marxistas y «behaviorists— 
y la filosofía basada en la fe en una providencia divina que dirige la vida del hombre, 
aunque no siempre nuestra libertad y nuestra ignorancia la comprendan fácilmente. De 
esa manera se puede comprender perfectamente la influencia y contribución del Cristia- 
nismo en la Historia. 

Los temas tratados, las nuevas directrices, la competencia del autor —reconocido 
teólogo y filósofo inglés— hacen de este libro una obra de suma importancia, donde 
se hermana el interés y amenidad con la profundidad y consecuencias de los proble- 


mas estudiados. 
Fr. José Oroz RETA 


MIRABENT VILLAPLANA, Francisco de P., Estudios estéticos y otros ensayos filosó- 
ficos, Barcelona (C. S. I. C.), 1957-1958, 2 vols. 


Comprenden estos dos volúmenes que publica la Delegación en Barcelona del Insti- 
tuto «Luis Vives» de Filosofía del Consejo Superior de Investigaciones Científicas, y 
costeados a expensas de la herencia del autor, la copiosa producción literaria de caráe- 
ter fildsófico, predominantemente estético, del que fué ilustre catedrático de la Uni- 
versidad de Barcelona y hombre bueno y ejemplar en su vida y en su dedicación. Naci- 


do en 1888 y muerto en 1952, el doctor Mirabent fué un hombre de sencilla y honda 


vocación filosófica, fiel a la tradición catalana en temas y métodos, que tuvo que yi- 
sitar otras sendas antes de encontrar su camino y hubo de padecer en el camino en- 
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contrado hondos sufrimientos purificadores, sin que le faltase el afecto y la admiración - 


de compañeros y discípulos. Se puede decir que los trabajos y estudios del doctor Mi- 
rabent no alteraron el silencio y retiro tan queridos por él. , e, , 

En el primer volumen se inserta una hreve noticia biográfica escrita por Joaquín 
Carreras Artau, y se suceden quince artículos, todos ellos de Estética, veintitrés notas 
y áinco recensiones. En el tomo II se imprime la Memoria doctoral acerca de la Estética 
inglesa del siglo xvmi, seis escritos en lengua catalana y diversas comunicaciones en 
rewéstas o Congresos internacionales. Un apéndice, con el que se cierra el volumen, 
recoge la Memoria docente y el Programa utilizados en las oposiciones a la Cátedra de 
Estética que le fue adjudicada en 1950, y que fué guía después en sus lecciones uni- 
versitarias de Barcelona, en el año de vida. 

Los estudios revelan una personalidad de gran finura y sencillez y son un capítulo 
importante de la Estética en la desmedrada Filosofía española contemporánea. Al leer 
algunos estudios nos viene al recuerdo la comunicación personal en Gallarate, en 1951, 
en cuya VII Reunión intervino, ofreciendo el ejemplo de su humanidad, y al releer el 
resumen que publicó en la Revista de Ideas Estéticas, reproducido en el tomo I (pá- 
ginas 395-400), nos emociona cómo vela con humildad su personal aportación, trans- 
figurando la nuestra, que sale ganando al tocarla él con su pluma. ; 

ADOLFO MuÑñoz ALONSO 


VON BALTHASAR, H. U.: 11 cristiano e la angoscia, Alba (EDIZIONI PAOLINE), 1957, 
157 páginas. 


Las Ediciones Paulinas, de Alba, presentan en lujosa versión italiana el libro titula- 
do El cristiano y la angustia, del filósofo católico Urs von Balthasar, que versa sobre 
lo que podría llamarse la Teología de la angustia. Ya se sabe que este tema, al que 
Kierkegaard dedicó uno de los más brillantes ensayos de su psicología religiosa, se 
ha hechg actualísimo por la infinidad de almas angustiadas que hay en nuestro tiem- 
po, por haber perdido lo que en el antiguo lenguaje cristiano se llamó el áncora de la 
esperanza. Ahora nos vamos dando cuenta de lo que para la salud del mundo significa 
la esperanza cristiana. 

Urs von Balthasar llena un vacío indagando los textos revelados que nos hablan 
de este fenómeno. Al teólogo le compete la tarea de hacer comprensible en cuanto sea 
posible la revelación, hablando a los hombres de su tiempo, de modo que entiendan 
su lenguaje. En tres capítulos divide el autor.su ensayo, tratando de la palabra de Dios 
y de la angustia, del cristiano y la angustia, y de la esencia de la angustia. 

Para la divina revelación, la angustia del hombre es un hecho fundamental de la 
existencia humana, enlazada a los límites de su ser, a la mutabilidad de lo contingente, 
al misterio del más allá. 

Para el autor, la más exacta descripción de la angustia se halla en el Libro de la 
Sabiduría, capítulo XVII, que es una contemplación del sentido más alto y- espiritual 
de la Historia de la Alianza de Israel. Allí se alude a la plaga de las tinieblas de 
Egipto, cuando los moradores quedaron prisioneros en una terrible oscuridad durante 
tres días, expuestos al terror de los más pavorosos fantasmas, nfientras los santos o 
los hijos de Israel gozaban de la claridad de la luz (Sap., 17, 1-20). 

Aquellas tinieblas son el más terrible símbolo de la angustia, en que la privación 
de la luz, es decir, la falta de un sentido claro de la existencia y la amenaza de la 
muerte oprimen el alma humana. El autor hace un agudo análisis de aquel hecho del 
Antiguo Testamento. También el Salmo 107 da tema para un estudio de la angustia con 
las cuatro tentaciones de los israelitas que allí se describen: la sed y hambre en el 
desierto, las tinieblas y sombras de muerte, la náusea mortal para el alimento, y las 
tempestades que elevan y hunden la nave. 

Cristo, con su Pasión, ha triunfado de la angustia humana y le ha dado un sen- 
tido, un por qué y un para qué. 

Las palabras No temáis, yo he vencido al mundo, significan una redención para la 
existencia del hombre. Todos los factores de la angustia han sido derrotados por Cris- 
to. Para el redimido no hay ya motivos de angustia. Para el que sabe que Dios es su 
Padre, todo pavor se ha disipado. Para el que vive en la luz de Cristo, no hay espan- 
to de las tinieblas eternas. El miedo se ha convertido en temor reverencial y en amor. 

La caridad aleja todo temor. Donde hay caridad no es posible la angustia. La gra- 
cia de Cristo ha cambiado la faz del mundo, Si existe una tristeza, es la tristeza de la 
penitencia y de la cruz. Pero ella no debe confundirse con la angustia. 

Por' aquí puede colegirse la utilidad de las enseñanzas de este libro para el mundo 
de hoy. Recordar a los hombres la doctrina de la gracia y de la paternidad de Dios y 
contagiarlos con la esperanza de una vida eterna y feliz es la receta mejor para la cu- 
ración de los males que corroen a la conciencia en nuestro tiempo. 

Por eso el líbro de Urs V. Balthasar derrama su doctrina como un bálsamo de pie- 
dad sobre las llagas espirituales de hoy, y es provechoso para toda clase de lectores. 


VICTORINO CAPÁNAGA 
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FRAGATA, Julio, S. L, A Fenomenología de Husserl, como fundamento da Filosofia. 
Estudos publicados pela Faculdade de Filosofia de Braga, Braga (LIVRARIA CRUZ), 
1959, 286 págs. p 


La Facultad de Filosofía de Braga sigue con mucho interés la problemática filosó- 
fica de nuestro tiempo, publicando una serie de estudios de investigación que honran a 
su claustro profesoral. El presente volumen, debido al P. Julio Fragata, está hecho con 
mucho conocimiento de la obra de Husserl y de sus críticos y expositores. Presenta 
una síntesis de la fenomenología del filósofo alemán como fundamento de Filosofía, y 
después le opone una crítica. La primera parte tiene un carácter introductorio, en 
que se dan a conocer la pasión del rigor científico en Husserl, su deseo insaciable de 
evidencia apodíctica, su anhelo por fundamentar la Filosofía radicalmente y por subir 
a las fuentes primeras de los conceptos filosóficos, empalmados con la intuición. En la 
segunda expone las partes orgánicas de la fenomenología, la actitud trascendental, la 
conciencia pura, la constitución trascendental del objeto y la constitución intersubjetiva. 

En la tercera, después de señalar el carácter filosófico de la fenomenología y las 
bases para fundamentar una filosofía, como ciencia rigurosa, llega a la conclusión crí- 
tica sobre el conjunto del pensamiento husserliano. 

Husserl dejó sin solución el problema de la trascendencia, porque puso en paréntesis 
el mundo en sí, ateniéndose a los objetos, como meramente conocidos, y dejándose 
llevar de los prejuicios idealistas. Sólo una mutilación de carácter universal del prin- 
cipio de causalidad puede eliminar del ámbito de la Filosofía la explicación última de 
los objetos, cuya razón total de ser no puede explicarse por una mera relación a la 
conciencia o porque el objeto sea un simple correlato de la conciencia. 

Mas, a pesar de las concesiones que la filosofía de Husserl parece hacer al idealismo, 
en realidad consiguió desviar a los filósofos posteriores de la línea idealista de Kant y 
orientarlos hacia el realismo. 

El defecto fundamental de Husserl estuvo en contaminar su pensamiento con el 
idealismo filosófico, o sea, en imaginarse que sólo en una actitud trascendental halla- 
ría el terreno propicio para colocar sobre fundamentos seguros la Filosofía. 

«Dejemos, dice el P. Fragata, la actitud trascendental; conservemos la experiencia 
fenomenológica en su sentido plenamente reflejo, y verdaderamente científico, que im- 
plica la propia realidad de hecho, y tendremos ante nosotros un campo inmenso, de 
fecundas aplicaciones filosóficas.» 

No se condena, pues, la fenomenología como método, sino se la purifica de ciertas 
limitaciones husserlianas que empobrecen la visión de lo real en toda su plenitud. 

La exposición del P. Fragata es diáfana y serena y va ricamente documentada con 


los textos originales de Husserl. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


ECHARRI, Jaime, Philosophia entis sensibilis, Barcelona (HERDER), 1959, 484 págs. 


La obra responde, en la apariencia, al desarrollo de la parte de la Filosofía deno- 
minada Cosmología y Filosofía de la Naturaleza. Sin embargo, el libro cumple, en mo- 
dernidad y fundamento intelectual, con las exigencias que la Filosofía clásica y la cien- 
cia actual nos imponen. Es decir, el libro que reseñamos, además de servir como ma- 
nual didáctico de una asignatura en el ciclo pedagógico y académico, alcanza el rango 
dé un estudio serio y original por las materias que en él se examinan monográfica- 
mente y por el conocimiento y erudición que se derraman entre sus páginas. La Cos- 
mología, tan clásica, del P. Hoenen encontró traductor y adaptador al italiano, em- 
peño útil para quienes no aciertan a penetrar en la perfección y rigor filosóficos del 
latín. Sería de desear que la Philosophia entis sensibilis encontrara traductor a la len- 
gua española, en estilo castellano, que no es fácil, y tendríamos un estudio monográ- 
fico —primero de una serie— hondo y moderno. Es un sugerimiento que bridamos a 
Herder, que es una Editorial acreedora al reconocimiento más sincero también de los 
españoles cultos y, desde hace unos años, de los filósofos. 

Previa esta advertencia, digamos unas palabras del libro. No todo lo que el libro 
pide, ni lo que nosotros desearíamos, sino únicamente lo que permite el féretro de 
unas líneas de recensión. El autor, como método de investigación y exposición, ha 
adoptado el filosófico en su sentido riguroso. No, pues, el científico, ni tampoco el me- 
tafísico. Para el autor, la filosofía del ente sensible considera al ente sensible en cuanto 
tal, no estrictamente en cuanto ente, con lo que la Metafísica queda marginada. En 
este sentido, la obra, que resulta completa en las cuestiones que caen bajo la considera- 
ción elegida por el autor, espera otros dos nuevos estudios, el metafísico y el cientí- 
fico, estrictamente tales. Sin embargo, el libro va más allá de lo que el autor promete 
en su prólogo, porque los aspectos no desarrollados en el libro subyacen en el conoci- 


miento Y en el desarrollo del P. Echarri. Las once páginas preliminares son una pro- 
mesa de exposición y garantía metodológica que se confirman a lo largo del libro. 

En el capítulo I de la Parte Primera —son dos partes las que comprende la obra— 
se investiga la naturaleza crítica fundamental de los entes sensibles en la actualidad 


de sí mismos, tanto en la actualidad sensible pura de sí mismos como en la racional 
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que presentan. Es un estudio sobre las relaciones de lo sensible —existencial— con a 3 
óntico —esencial—, sin que los vocablos existencial y esencial se contradigan o subal- 
ternen. En el segundo capítulo se estudia la naturaleza del ente sensible en cuanto en 
potencia, pues aunque preceda en el orden real, no así en el del conocimiento. En el w 
tercero se desciende a la consideración de los sensibles en especie. En el cuarto se es- 
tudia la presencia, tan relacionada con la unidad, del ente sensible, o mejor de su 
ser, con lo que abre la caysideración del universo en la unidad del mundo y multipli- 
cidad de los cuerpos. En la segunda parte investiga el autor la naturaleza entitativa del 
ente sensible, en cuanto dinámico, analizando las leyes que rigen esa dinamicidad, su 
carácter, sus peculiaridades, etc. E - 

No nos es lícito entrar aquí en otros pormenores. Réstanos tan sólo elogiar la pul- 
critud tipográfica, no enturbiada por alguna errata mínima y subsanada. 

ADoLFO MuÑñoz ALONSO 


COPLESTON, F., Filosofía contemporánea, Barcelona (HERDER), 1959, 350 págs. 


El autor, conocido como sagaz historiador de la Filosofía y claro” expositor de la 
misma, nos brinda en esta obra, aparecida en inglés en 1956, unos estudios sobre el 
positivismo lógico y el existencialismo. El autor presupone, con acierto, que las corrien- 
tes filosóficas de Gran Bretaña no son las predominantes del resto de Europa, no sólo 
—o no preferentemente— en las soluciones, sino muy particularmente en las preocu- 
paciones temáticas. Por ello, la obra presenta dos partes, bien distintas en la estructu- 
ra interna del libro, correspondientes a esa distinta preocupación por los problemas. 

El aspecto fundamental de la obra no radica, como pudiera quizá pensarse, en la 
exposición sistemática de ideas, sino —y éste es.su mérito y originalidad— en el es- 
clarecimiento de la mentalidad que sostiene esas ideas y del clima en que se susten- 
tan y perviven. Aunque varios de los estudios habían aparecido aislados en distintas 
revistas de la especialidad, la obra ostenta una trabazón orgánica y es un auxiliar muy 
valioso para la formación de un juicio sobre la filosofía contemporánea. Añadamos que, 
aunque el estilo del autor discurre con una encantadora sencillez, la obra ofrece pe- 
netración y dominio del tema. Es un buen servicio de los muchos que con elegancia 
y dignidad tipográficas nos viene ofreciendo la Editorial Herder. 

ADOLFO MuÑoz ALONSO 


ZAVALLONI, Roberto, Educación y personalidad (trad. de Millán Arroyo), Madrid 
(EDICIONES FAX), 1958, 206 págs., rca., 45 ptas. 


Este nuevo yolumen de la colección «Biblioteca de Filosofía y Pedagogía» ofrece 
nuevos enfoques de los problemas educacionales. El autor, colaborador de Psicología 
Ixperimental en el Laboratorio de la Universidad Católica de Milán, ha tomado algu- 
nas posiciones de la psicología moderna, y a la luz de los más recientes progresos, las 
ha revisado y completado siguiendo la nueva orientación de la psicología clínica. Cada 
vez más, la psicología, como ciencia del hombre, va centrando su atención en el ca- 
rácter total de la personalidad humana. Precisamente, partiendo de esta concepción 
total del hombre, escribe el autor su libro sobre la educación. 

Frente a las teorías del reconocido autor P. Lindworskry, uno de los más entu- 
siastas pioneros de la Psicología Experimental, el P. Zavalloni expone la suya. Reco- 
nociendo las deficiencias de una teoría sobre la educación exclusiva de la voluntad, 
del ideal como constitutivo e instrumento fundamental para la formación del joven, 
el autor de este libro revela una grave deficiencia en el planteamiento del problema 
tal como lo han hecho los educadores de la voluntad. Efectivamente, se pasa por alto 
o no se presenta con la debida claridad el factor base de la educación, que ha de es- 
tribar en las condiciones reales de la personalidad del hombre. El verdadero proble- 
ma, para el P. Zavalloni, no es, por consiguiente, tanto el de la educación de la vo- 
luntad cuanto el de la educación y formación de la personalidad de un individuo en 
conformidad con el ideal que ha de realizar. 

Al estudiar la naturaleza de la base pedagógica, analiza los dos factores que in- 
tervienen: la acción perceptiva del sujeto y la reacción comprensiva del educador. Se- 
nalada la base, pasa a estudiar la función esencial de la educación, que no es formar 
tuna voluntad fuerte, sino la creación de una personalidad funcionalmente integrada y 
emocionalmente equilibrada. En la tercera parte, la más amplia y más nueva, nos trae 
el minucioso desarrollo de la orientación psicoterapéutica, donde se establecen pre- 
misas capaces e indispensables para resolver el problema educativo. A modo de coro- 
lario, en la cuarta parte se ocupa de la nueva orientación frente al tipo educacional 
franciscano, denominado «Pedagogía de la Mesa Redonda». 

Tal es la obra del P. Zavalloni. En ella nos ofrece una feliz síntesis del problema. 
Afronta temas esenciales y saca conclusiones de capital importancia para la recta so- 


lución del problema. El libro hace pensar, y en él pueden encontrar los educadores 
luces para el mejor ejercicio de su función. 


Fr. José Oroz Rera 
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-  D'ARCY, Martín, Comunismo y Cristianismo (trad. de Antonio Alvarez de Linera), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 232 págs.; rca., 58 ptas. 


z 
4 
ES Muchas veces cada hombre hace de su creencia una religión. De ahí que se haya 
- .Ppodido hablar del comunismo como una religión, «la nueva religión». De ahí que se 
: alcen frente a frente el Cristianismo, con todo el bagaje de sus creencias, y el co- 
' munismo, con una nueva fe y un nuevo destino del hombre. De ahí la rivalidad de 
el ambos en el sentido y en el terreno religioso. Frente al símbolo de los apóstoles se 
alza el manifiesto comunista como dos religiones opuestas. El estudio del P. D'Arcy 
3 se enfrenta con este serio problema: ¿Comunismo o Cristianismo? El libro expone 
E. los hechos abarcando su perspectiva histórica y ofrece ideas claras sobre los princi- 
pios teóricos de la doctrina comunista y su proyección en la yida del hombre. 

Comienza el libro con la exposición del comunismo en su marco histórico, desde 
Hegel hasta Marx, mediante el materialismo dialéctico. A continuación analiza la 
esencia del marxismo, contenida en el Manifiesto Comunista. En definitiva, todo es- 
triba en la frase de Hegel: La libertad está en conocer la necesidad. Cuando los obre- 
ros del mundo estén unidos y tengan el poder de manejar sus propios asuntos, serán 
libres por vez primera y en esa libertad alcanzarán la única felicidad que el hombre 
puede alcanzar. La unión de los obreros de todo el mundo, dueños de su destino, 
acaba con la dialéctica de los contrarios, de que hablaba Hegel, y por la que tanto 
| interés demostró Marx. En el capítulo «Lenin y Stalin», el autor estudia la evolución 
de las doctrinas de Marx, al través de Engels, hasta llegar la gran revolución rusa 
con el triunfo de Lenin, que trató de mantener unidas las diversas tendencias dentro 
de las doctrinas marxistas. Tan sólo el título de un libro, El Dios que fracasó, puede 
explicar mejor que la misma doctrina comunista la enorme influencia que en todos 
los lugares ejerce el comunismo. En los capítulos sucesivos se estudian las relaciones 
entre el Cristianismo y el comunismo, entre la sociedad comunista y la sociedad cris- 
tiana. Indudablemente que estamos en una dura y aguda crisis de la civilización. De 
ahí las soluciones que algunos han intentado para afrontar el peligro. En definitiva, 
tan sólo la muerte de Cristo, el hombre Dios, en la cruz, y su resurrección dan la 
clave de la única dialéctica que ofrece una esperanza universal. 

La profundidad del tema no es obstáculo a una exposición amena. El P. D'Arcy, 
grán teólogo y filósofo, nos da en este libro una de las visiones más ajustadas y pon- 
deradas sobre el comunismo en sus -relaciones con el Cristianismo. Al igual que en 
otras de sus obras, el autor ha preferido pensar por su cuenta, sin tener cuidado en 
esmaltar las páginas de su obra con citas de otros autores, por lo demás muy fáciles 
de encontrar. Aun sin este carácter científico externo, el estudio presente es de má- 
xima utilidad para conocer el agudo problema que se debate en nuestros días. 

Fr. JosÉ Oroz RETA 


RIVA, Clemente, Antonio Rosmini nel primo centenario della morte, Firenze (G. C. 
SANSOND, 1958, 276 págs. 


El profesor Clemente Riva, ilustre rosminiano, ha cuidado en esta obra la selección 
de trabajos, estudios y bibliografía de Antonio Rosmini con ocasión del primer cen: 
tenario de su muerte. El libro constituye un precioso documento humano, filosófico 
y eruíito sobre una de las figuras más dignas de ser conocidas, menos estudiadas, 
más nobles y valiosas del pensamiento católico de nuestra época. 3 

Al través de las tres partes del libro el lector obtiene un retrato etopéyico del 
hombre-filósofo, las líneas de su sistema filosófico, un arsenal de noticias y estudios 
para ahondar en su conocimiento. Y —dicho sea de paso— unos testimonios irrecusa- 
bles de la ferundidad y virtualidades de su pensamiento. Particularmente importante 
el estudio del profesor Sciacca, en el que se resume con un prodigio de síntesis las 
ideas-madre del pensamiento de Rosmini (págs. 29-52) La segunda parte de la obra 
desarrolla la crónica del centenario, con particular detenimiento en el Congreso In- 
ternacional de Filosofía dedicado a nuestro filósofo, y que se celebró con un espíritu 
de ejemplar espíritu de colaboración, poniéndose de manifiesto la apertura hacia la 
comprensión del pensamiento contemporáneo, aunque sin adoptar compromisos inte- 
lectuales con desviaciones ni con exclusivismos de escuela. 

El libro, tan cuidado por Dom. Riva, es una excelente introducción a la vida y a 
la obra del filósofo y hombre ejemplar, cada día más presente y vivo en los pensa- 
dores católicos y respetado con admiración por los que no comulgan con la gracia 


del cristianismo. A 
ADoLFO MuÑoz ALONSO 


QUILES, Ismael, Más allá del existencialismo, Barcelona (MIRACLE), 1958. 


La obra lleva en su título un paréntesis subyacente: Filosofía in-sistencial, y un 
subtítulo significativo: Una filosofía del ser y dignidad del hombre. Anotados los tres, 
queda claro el propósito germinal del autor, e incluso se adivina la temática y, en 
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parte, el desarrollo a que obedece. En efecto, el P. Quiles, reconociendo el impacto 
del existencialismo, va más allá. Sólo que este ir más allá es siempre, en filosofía, 
picar más hondo. Este ahondamiento lo extiende el P. Quiles no sólo a los temas 
rac*cales que el existencialismo ha tratado, sino también a la filosofía tradicional como 
despliegue histórico del pensamiento en busca de la verdad del ser y de la autenti- 
cidad del hombre y de la existencia. 

Filosofía de la «in-sistencia», que ya podría denominarse «insistencialismo», es la 
que trata de esclarecer en esta obra el autor, señalando ya en las primeras páginas 
el valor de la palabra «in-sistencia», que no es el etimológico ni el usual, sino el 
más hondo de «sistere in», algo así como afincarse, ahincarse en, siendo la interio- 
ridad el campo firme en que se está. No es reciente le preocupación del autor por el 
tema así entendido, ni es opaco a los problemas fundamentales esta óptica filosófica. 
El P. Quiles, una vez analizada la in-sistencia en su fundamentación experiencial y 
descubiertos los atisbos en la historia de la filosofía, estudia en sucesivos capítulos la 
insistencia y esencia del hombre, y mundo, y prójimo, y Dios, e Historia. 

Como se aprecia fácilmente, el propósito cumplido del autor se cifra en explicar 
con la filosofía «inexistencial» la temática del ser y del existir humano, catolizando, 
por así decirlo, la problemática contemporánea en un discurrir análogo al preferido 
por los autores celebrados como existencialistas. Que —dicho sea de paso— es un 
procedimiento de comprensión del mundo moderno sin ceder a sus soluciones, sino 
transportándolas a un plano metafísico. 

El libro pertenece a la «Biblioteca Filosófica», de la Editorial Miracle, que ha 
ofrecido en castellano obras con idénticas preocupaciones, en pulcra tipografía y pre- 
sentación. 

ADOLFO MuÑoz ALONSO 


ULMER, Karl, Von der Sache der Philosophie, Freiburg (VERLAG KARL ALBER), 
1959, 117 págs. 


Ulmer procede de la escuela fenomenológica de Friburgo, y se advierte en su obra 
el sello del pensamiento que lo ha formado. Así, este libro, que es una larga medi- 
tación sobre la filosofía y su quehacer, comienza con una exposición fenomenológica 
de una experiencia común: la visión del horizonte y los elementos que lo componen: 
el panorama, el punto d+ vista, la lejanía, la abertura del campo de la visión, la 
perspectiva. Estos conceptos, ya consagrados en la reflexión filosófica, le ayudan para 
determinar el sentido de la filosofía, que tiene su punto de vista, su panorama, su 
horizonte peculiar, distinguiéndose de todas las demás ciencias particulares y acer- 
cándose mucho a una concepción del mundo o Weltanschauung. 

Luego nuestro autor discurre largamente sobre la imagen astronómica del mundo, 
o mejor sobre las sucesivas imágenes que nos descubre la historia de la ciencia. Así 
repasa los diversos panoramas cósmicos que se ofrecieron a lo ojos de los babilonios 
y egipcios, y a los de los griegos, que dieron una forma geométrica y limitada al 
horizonte del universo, y a los ojos de Copérnico y de Galileo, que cambiaron las 
perspectivas anteriores para disponernos a la visión moderna del mundo, que quiere 
suprimir toda lejanía para unirse a las cosas y hacerlas su dominio y posesión. 

Toda la tarea del hombre en el mundo y aun la del filósofo es disputar palmo a 
palmo el reiño a esta lejanía, para convertirla en panorama abarcable dentro del hori- 
zonte. La ciencia o la técnica es la que domina la lejanía; pero toda conquista de 
dominio y recuperación de lo lejano enriquece también el pensamiento filosófico. Por- 
que la ciencia no puede lograr la unificación del Universo a que aspira el hombre. 
Esta es Competencia de la reflexión filosófica. Por una parte, dominar la variedad 
infínita de las lejanías, que atraen la curiosidad del hombre, y por otra, crear un 
punto fijo de vista unificador de la variedad, es la aspiración de la ciencia y sabiduría 
filosófica del hombre. Según Ulmer, el hombre moderno es semejante a un viajero 
que en alta mar ha perdido su orientación, y la filosofía es la encargada de indicarle 
el puerto y la dirección que debe tomar. 

Quizá quede un poco vagamente señalado el objeto de la filosofía en este ensayo 


ÉS a pero él abriga la creencia optimista sobre el valor de la filosofía para 
este fin. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


GRIMM, George, The doctrine of the Buddha: The religion of reason and meditation, 
Berlín (AKADEMIE-VERLAG), 2nd revised edit., 1958, 416 págs., tela, 20 DM. 


A veces más que una crítica del libro nos informan sobre el libro mismo unas 
notas sobre la personalidad del autor. Creemos que nos encontramos en uno de estos 
casos. En primer lugar, no es sencillo hacer una crítica de este libro sobre Buda 
donde el autor es reconocido como uno de los mejores especialistas mundiales. Luego, 
20S mM-snos límites de una revista no especializada precisamente en temas induístas o 
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budistas nos impiden alargarnos más de la cuenta en la recensión de esta obra, ver- 
daderamente admirable e indispensable para conocer las doctrinas budistas. Por eso, 
en interés a la claridad y a la plenitud de los informes de la obra de Grimm, quere- 
mos comenzar por la persona del autor. Habiendo terminado sus estudios teológicos, 
se dedicó principalmente a la jurisprudencia. Su profundo interés por los problemas 
filosóficos le indujeron muy pronto al estudio de Schopenhauer. La influencia de 
Schopenhauer le llevó al estudio de la filosofía india, donde de día en día se sintió 
atraído hacia el Budha-Dhamma. El año 1915 componía su obra maestra, La filosofía 
de Buda. Se ha dicho que Grimm escribía sus obras desde la posición que había ad- 
quirido mediante la propia realización del Dhamma: escribía para sí mismo. Esto 
nos puede explicar el enorme éxito que han alcanzado sus obras, en especial ésta de 
que nos ocupamos ahora. 

Junto con el famoso indólogo Karl Seidenstucker fundó en 1921 la «Altbuddhistische 
Gemeinde» en Utting am Ammersee. Y es precisamente esta comunidad budista la que 
ha hecho precisa una nueva edición inglesa de la obra de Grimm, traducida por pri- 
mera vez de la cuarta reimpresión alemana en 1926. A pesar de los deseos del autor, 
que preparaba la nueva edición de su obra, más completa, ésta no pudo aperecer, 
desgraciadamente. De ahí que la edición presente es más o menos idéntica a las an- 
teriores, si bien se han añadido unos cuantos capítulos o han sido rehechos otros 
Pero el autor aspiraba a algo más. Se ha modificado ligeramente el título, al que se 
han añaúido las palabras «... and meditation». La obra tiene el enorme éxito de pre- 
sentar la antigua doctrina budista en toda su profundidad y con todo el encanto de 
su auténtica genuidad, al mismo tiempo que refleja su más alta realidad. Efectiva- 
mente, representa no solamente lo más delicado de los sentimientos y de la filosofía - 
religiosa de la India, sino un índice del alto nivel que alcanza la introspección en 
general. 


El libro se abre con una introducción en que el autor examina la esencia misma 
del «buda», dentro de los conocimientos históricos de Buda. A continuación expone 
el tema y el fundamento de la doctrina de Buda, que, como se sabe, se centra toda 
ella en torno al sufrimiento, la muerte, la reencarnación, el «nibbana» o aniquilación 
del sufrimiento. Estudia los caminos que conducen a este «nibbana», mediante la 
pureza moral, la concentración o meditación, las visiones contemplativas. Indica tam- 
bién los medios de concentración, los cuatro estados de santidad. En un apéndice 
—añadido a esta nueva edición— expone la doctrina de Buda, como la floración del 
pensamiento indio, la metafísica de Buda, el conocimiento perfecto, etc. Cierran el 
libro unos índices: citas de los textos Pali, índice general, índice de nombres propios, 
índice sánscrito y pali, y una selecta bibliografía de que el autor se ha servido para 
su libro, y otras obras de interés para el tema. 


Como se ve por el simple enunciado del temario, la obra es interesantísima y com- 
pleta para conocer la doctrina de Buda. Como se sabe, el punto central de todo el > 
pensamiento indio es la doctrina del «nirvana». o «nibbana», que no es otra cosa sino 
la extinción de una llama, a la que se compara la salvación del alma humana. Pero 
como advierte muy bien el autor, el intento de querar entender por la expresión india 
del «nirvana» una concepción expresa de la anihilación o aniquilación es un error. (De 
esto se ocupó el autor en otra obra suya: Die Botschaft des Buddha, der Schlússel zur 
Unsterblichkeit.) 

Después de la lectura de esta obra vemos y comprendemos la importancia que ha 
tenido en el pensamiento indio la doctrina de Buda. Ciertamente, con él el antiguo 
ideal indio llegó a su más alta perfección. Al igual que el pueblo indio, Buda ha te- 
nido especial interés en llegar al «Atman», que fué también el ideal del templo pí- 
tico. Y la doctrina de Buda ha florecido en la India gracias al «verdadero Brakman», 
que ha logrado realizar completamente el ideal de los Upanishads. De ahí la admira- 
ción por su gran hijo, por el hijo más grande de la India. Las doctrinas budistas han 
penetrado profundamente en los hinduístas, en los que todavía alienta y vive el es- 
píritu de Buda. Como advierte el prologuista de la gbra, «aunque la reacción brahmí- 
nica con Kumarila, posiblemente en su oposición con el Budismo, les condujo a un 
amplio desarrollo del sistema de castas y a una rigidez final, con todo se ha conser- 
vado un fuerte espíritu de suavidad de carácter, de tolerancia y disposición concilia- 
dora, en la medida en que la aspiración religiosa de los individuos, dentro del Hin- 
duísmo, ha mantenido su propia significación». Sin duda alguna ese espíritu budista 
ha sido reconocido siempre, aun en nuestros días —nótese bien que hablamos de los 
círculos no católicos—, como una religión de amor, que daba sus voces de alerta fren- 
te a todas las fuerzas inarticuladas que han trabajado contra un orden establecido y 
contra las ceremonias religiosas; el Budismo se ha dirigido a los pobres, a los humil- 
des, a los desheredados. De ahí su fortuna y su éxito. : 

Al través de las páginas de este libro admirable late un espíritu vivo que exige 
un lector atento. Diríamos un lector devoto. La lectura de la doctrina de Buda se 
ofrece como una compañía en las horas silenciosas y abren el campo para la medita- 
ción. Por supuesto que la mística budista es del todo diferente de los místicos cristia- 
nos, si bien haya sus puntos de contacto, externos más bien que de fondo. Con todo, 
desde el punto de vista natural, una religión o doctrina que conduce al hombre a la 
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liberación de sus pasiones, a la frugalidad, a la soledad, al trabajo, al placer en la 


virtud, es una buéna norma de conducta. Y este es el mensaje de la doctrina budista. 


La obra de Grimm es, dentro de la profundidad de su doctrina, de especial interés 
para comprender muchos conceptos de la religiosidad india y entender la mentalidad 


india, plenamente influenciada por la concepción budista. 
Fr. José Oroz RETA 


VERDÚN, M., El peligro psíquico (trad. de Tomás Palomo), Madrid (EDITORIAL RA- 
ZON Y FE), 1958, 390 págs. 


Este libro del doctor Verdún, que tan oportunamente publica la Editorial Razón y 
Fe, como volumen 14 de su colección Psicología-Medicina pastoral, es un grito de alar- 
ma lanzado en el mundo actual por un nuevo y grande peligro que amenaza a la fa- 
milia humana: el peligro psíquico. Es un tipo de infección espiritual que las mentes 
enfermas comunican a las sanas, con daños inmensos para la sociedad. La ley del 
contagio psíquico es de más peligroso alcance que la del contagio físico. El doctor 
López Ibor, en una lección breve, pero muy enjundiosa, que precede a la versión, 
justamente da realce a este hecho. 

El doctor Verdún sintetiza y avalora los mejores resultados obtenidos hasta ahora 
en el campo de la psiquiatría, sirviéndose no sólo df la investigación clínica, sino de 
la histórica, describiendo las cinco modalidades de tipos patológicos que trastornan la 
vida colectiva e ilustrando su estudio con algunos ejemplos, es decir, con célebres per- 
sonajes que han influído en la historia, en la política, en la religión, en la literatura, 
en la finanza. Estas incursiones frecuentes en el campo de célebres biografías hacen 
la lectura de este libro científico mucho más amena. Él nos da una miswyda más pro- 
funda para mirar a lo presente y a lo pasado. En él adquieren una gran importancia 
les estructuras corporales y mentales para conocer a los hombres. Nos da noticias cu- 
riosas sobre los excitados y deprimidos, como León X, Rabelais, Sevigne, Balzac; sobre 
los apasionados violentos y sentimentales, como Julio II, Lutero, Danton, Bismarck, 
Lenin, Hitler; sobre los ¿impresionables de humor concentrado y sociabilidad difícil, 
como Dante, Savonarola, Calvino, Robespierre; sobre los infatuados e insatisfechos, de 
juicio práctico erróneo, como Alejandro VI, Voltaire, Renán, Anatole France, Víctor 
Hugo. 

«Las descripciones biográficas y psíquicas van acompañadas de excelentes retratos 
de los personajes caracterizados. 

Después de describir las anomalías “y peligros, se señalan también los remedios 
prácticos para conseguir la sanidad de los individuos y de las familias gracias a una 
técnica antropométrica nueva, de buenos resultados. Desde el punto de vista religioso 
pastoral, el libro es de una utilidad evidente para educadores, directores de concien- 
cias, superiores, los que ejercen el apostoladó en cualquier ramo. 

En resumen, es un libro orientador, muy necesario en nuestro tiempo, en que el 
peligro psíquico se presenta tan amenazador. 

VícTorR MASINO 


INCARDONA, Nunzio, Idealita e teoreticita, Palermo (PALUMBO), 1959, 360 págs. 


La obra está dedicada al profesor Sciacca del que Incardona es discípulo aventaja- 
do. En el libro se trata de tematizar la relación que rige filosóficamente entre teori- 
cidad-idealidad. La exposición discurre en fina y veloz dialéctica en un intento de ra- 
dicalizar la especulación, problematizando incluso el vocabulario para que la fundación 
sistemática pueda lograrse en una superación dialéctica y dinámica de la sistemática 
misma. 

El autor se descubre como inspirado por la actitud de Rosmini, actualizado en mu- 
chas virtualidades por Sciacca, pero se nos antoja que la lucidez de Rosmini, filósofo 
ejemplar en tantos y tantos aspectos, y la claridad de Sciacca, no han sido imitados 
por el joven. discípulo. Páginas y páginas sin un respiro de cortesía para el lector, obli- 
gándole al desenfreno dialéctico del autor, ponen en el trance de considerar como logo- 
maquia incontenible lo que quizá sea en el autor sustrato intelectual de difícil acceso. El 
o de apoyos bibliográficos, mostrando la originalidad irreductible de su 


ADOLFO Muñoz ALONso 


DÍAZ DE CERIO RUIZ, Franco, W. Dilthey en el roblema istóri 
celona (FLORS), 1959, 548 págs. 3 E EAS 


La obra, primera de la colección «Pensamiento» i i 
; 2 p en su serie «Estudios», 
la tesis doctotal del autor en la Universidad Gregoriana de Roma. Trabajo se 
c1OSsOo y conducido con buen orden y método, en el que se esclarece primo 
la génesis y evolución del pensamiento diltheyano en el problema del mund 


constituye 
rio, minu- 
rdialmente 
o histórico. 
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El autor insiste en que su actitud es de comprensión, no situándose desde el balcón 
de Posiciones extrañas a Dilthey, sino arrancando desde la raíz —+filosófica y erono- 
lógica— simpatizando, aunque ello no quiera decir —de sobra lo entiende el lector— 
que el P. Díaz de Cerio acepte como propio lo que comprende como ajeno. El autor 
ya había adelantado algunos estudios en «Pensamiento», «Crisis», «Revista de Filoso- 
fía» que delataban un conocimiento hondo del tema y una preparación nada comunes 
para desarrollarlo. 

La obra comienza con una amplísima bibliografía, ordenada temáticamente, que se 
hará indispensable para otros estudiosos; y sigue un capítulo —el primero— sobre 
lo que se ha escrito acerca del problema del mundo histórico en Dilthey. En diez y 
seis capítulos sucesivos sigue cronológicamente el estudio del tema señalado el pro- 
ceso evolutivo. Si se tiene en cuenta que no todos los pensadores admiten la evolución 
que aquí se estudia, fácil será deducir la importancia de este libro. Las páginas pos- 
treras —que preceden al índice de autores citados— exponen una reconstrucción, re- 
ducida a principios generales del saber histórico que propone Dilthey y diez conclu- 
siones finales, cifra expositiva del pensamiento diltheyano. La décima de estas conclu- 
siones —décima y última— dice así: «Creemos que la aportación definitiva de Dilthey 
está en aquellas palabras suyas, que, pensamos, quedarán incorporadas definitivamente 
a las adquisiciones del lento filosofar del hombre: somos, en primer lugar, seres his- 
tóricos antes de ser contempladores de la Historia, y sólo porque somos lo primero 
podemos ser lo segundo». 

ADOLFO MuÑoz ALONSO 


CAPELLE, Wilhelm, Historia de la Filosofía griega (Trad. de Emilio Lledó), Madrid 
(EDIT. GREDOS), 1958, 588 págs., rca., 160 ptas. 


Capelle nos da en este libro una visión completa de la filosofía griega que abarca 
más de un milenio. El autor divide su obra en seis libros o partes, cada una repre- 
sentante de un período claramente definido por sus ideas y sus doctrinas. La obra de 
Capelle no quiere ser una obra exhaustiva, sino más bien pretende ofrecer al estudioso 
unos conocimientos indispensables para comprender el fenómeno griego de tan profun- 
das resonancias en la historia de la filosofía universal. 

El primer libro está dedicado a la filosofía preática que en esencia es, prescindien- 
do de los eleatas más jóvenes, un ingenuo dogmático para el que la pregunta sobre 
los fundamentos del saber todavía no ha surgido en modo alguno. Al través de los 
seis capítulos que completan esta primera parte de la obra, el autor nos habla de los 
filósofos milesios hylozoístas: Tales, Anaximandro y Anaxímenes; de la «ciencia y de 
la mística»: Pitágoras y los antiguos pitagóricos, Alcmeón. de Crotona y la mística del 
siglo vi; de la «ilustración y la metafísica: Jenófanes de Colofón y Heráclito de Éfeso; 
de la «oposición metafísica»: los eleatas, Parménides, Zenón y Meliso; de «los tres 
interrtos de conciliación»: Empédocles, Anaxágoras y Leucipo; y del «final de la filo- 
sofía preática», con que termina el primer libro. 

La segunda parte trata de la «época de la ilustración». En dos capítulos analiza esta 
época tan interesante y discutida de la filosofía griega, en que brillan las dos figuras 
más antagónicas del pensamiento griego, al menos tal como se nos manifiestan al tra- 
wés de los documentos de entonces. Se ocupa de Protágoras, Gorgias y otros sofistas, 
en los que se plantea el problema del conocimiento, mediante el relativismo y subjeti- 
vismo. Sin duda alguna, la aportación de la Sofística a la filosofía helénica y aun a 
la filosofía moderna es digna de tenerse en cuenta, ya que el hombre se convirtió en 
centro de toda especulación. El segundo capítulo de esta parte se centra en la figura 
de Sócrates, que trata de fundamentar científicamente la ética, haciéndola revivir en 
la conciencia de los ciudadanos atenienses. Aparte de otros méritos, debemos a Sócra- 
tes un programa de interiorización profunda y optimista de la naturaleza humana. 

La tercera parte tiene por tema a Platón y la Academia Antigua, en que la doctri- 
na de las Ideas ocupa el lugar central. El verdadero contenido de la doctrina del co- 
nocimiento y de la metafísica es la teoría de las Ideas, que tienen hondas repercusio- 
nes en los campos más variados de la sicología, la ética, la política, la lógica y la fi- 
losofía natural, sin olvidar, sobre todo, la enorme influencia en la teoría del alma. 

Después de Platón, trata el autor en la cuarta parte de los socráticos menores: los 
cínicos, la filosofía cirenaica y las escuelas de Megara y Elis. En sendos capítulos ana- 
liza ciertas escuelas que fundamentaron su filosofía en un aspecto parcial del pensa- 
miento socrático, añadiendo a esto otras corrientes filosóficas, especialmente la Sofís- 
tica. 

La parte quinta del libro trata casi exclusivamente de Aristóteles, de su lógica, me- 
tafísica, imagen aristotélica del mundo, sicología, ética, doctrina política. Sabida es la 
importancia de Aristóteles como inventor de la lógica, y a él se debe, como logro in- 
mortal, la teoría del silogismo que desarrolló en los primeros «Analíticos»; y de su teo- 
ría de la demostración científica en los segundos «Analíticos». En cuanto a la metafí- 
sica de Aristóteles podemos admitir el juicio de Capelle que opina que es una síntesis 
de la teoría platónica de las Ideas y de una concepción empfírica del mundo. En cuan- 
to a la ética el Estagirita se muestra individualista, y admite en sus primeros tiem- 


140 BIBLIOGRAFÍA 


pos— un fundamento metafísico para la ética, que viene negado o al menos dejado 
a un lado en su época de madurez. 

La última DEEÍS e detiene en examinar la filosofía helenística. Se ocupa de la Stoa 
antigua; de Epicuro —«la filosofía es el arte de la vida feliz» —; Pirrón de Elea, fun- 
dador del escepticismo como doctrina filosófica, en que se agrupan Carnéades, Antíoco 
de Ascalón, Enesidemo, Sexto Empírico, Menodoto de Nicomedia; de la Stoa media, 
en que figuran Panecio y Posidonio. Se ocupa en las últimas páginas del libro de An- 
tíoco de Ascalon, personalidad extraordinaria contradictoria. 

Tal es el resumen de la obra de Capelle, que viene terminada por una abundante 
bibliografía y un valioso índice de nombres propios, seguido del índice general. Con 
esto se cierra este libro de 588 páginas bien nutridas y sólidas. Ciertamente, como he- 
mos apuntado arriba, se trata de un libro, agudo y completo, que hacen las cualidades 
de in manual práctico para el que desea iniciarse en la filosofía griega. El autor se 
nos presenta claro al exponer sus teorías y sus propios puntos de vista. Nadie busque 
en este manual lo que no ha pretendido el autor. No hay aparato de fuentes, ni alar- 
de úe filología y de teorías históricas, indispensables en una obra amplia y exhaustiva 
del tema. No era ésa la finalidad del autor. El libro se lee con interés, debido al tema 
y a la traducción española de la obra. , de. 

Felicitamos sinceramente a la Editorial «Gredos» por su labor tan eficaz y positiva 
al publicar esta clase de libros, tan valiosos y útiles para el que desea conocer los prin- 
cipales problemas que se originan de la filosofía griega. 

P. FéLix Ruiz 


LALOUP, Jean-NELIS, Jean, Dimensiones del humanismo contemporáneo, vol. 1I: Co- 
munidad de los hombres. Iniciación al humanismo social (Trad. de Francisco Pe- 
genaute Rubio), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 354 págs., rca. 


Este libro forma parte de la magnífica trilogía, dedicada a estudiar las «Dimensio- 
nes del Humanismo Contemporáneo». El primero de que ya nos ocupamos en nuestra 
revista se titulaba: «Hombres y máquinas: Iniciación al humanismo técnico». Este, «Co- 
munidad de los hombres: Iniciación al Humanismo Social». Ciertamente los problemas 
sociales presuponen conocimientos técnicos, políticos y económicos, a veces inaccesibles 
a los jóvenes estudiantes. Los autores de esta obra han sabido salir al paso de este 
grave inconveniente y han escrito un libro al alcance del público en general. Dada la 
extensión del tema, los autores han resaltado los valores del humanismo, en su amplio 
sentido. Con esto han logrado una obra de interés más general, aunque haya perdido 
la perfección de una obra para especialistas. Con todo al final de cada capítulo, dan 
una bibliografía donde se pueden ampliar los conceptos estudiados, o donde se pueden 
llenar ciertas lagunas y deficiencias de su obra. 

El libro comienza con un esbozo de la sociedad contemporánea, basada en un sen- 
tido de comunidad, consecuencia de la igualdad de la revolución francesa. El espíritu 
de este hombre, en la sociedad contemporánea, crea un espíritu de democracia y de 
unión entre las naciones. De ahí se originan los grandes organismos internacionales, 
de cooperación económica y política-militar. Tal vez, en este ambiente el humanismo 
tradicional, de claras influencias renacentistas literarias y artísticas, se ha quedado 
estrecio y debe adaptarse a las exigencias sociales del nuevo mundo. Sin duda alguna, 
el nuevo orden social ha traído nuevos problemas que ha sido preciso resolver valien- 
temente. Los tres grandes sistemas inventados por ello tienen sus puntos de vista di- 
ferentes, y tan sólo en uno de ellos puede existir la verdadera solución. El individua- 
lismo liberal, caracterizado en el campo económico y social por el capitalismo; la 
reacción natural del sistema socialista, expuesta bajo su aspecto filosófico, el marxis- 
mo, bajo su aspecto revolucionario, el comunismo, y, en sus formas evolucionadas, los 
socialismos reformistas; la concepción católica, con sus nuevas aportaciones de luz y 
de conquistas. El estudio de estos tres sistemas forma la parte central de la obra. Cie- 
rran el libro unos capítulos en que se analizan los problemas comunitarios de hoy: 
humanización del trabajo; democracia económica; promoción de la cultura, democra- 
cia política; comunidad mundial; comunidad de la Iglesia. Y termina esta tercera par- 
te con «unas perspectivas comunitarias de mañana», con problemas más o menos filo- 
sóficos que sitúan al hombre moderno ante un humanismo, como concepción de la 
vida y de la persona nueva. 

La Obra es sumamente interesante. Son temas de actualidad, desarrollados con la 
competencia de los autores, y expuestos con suma claridad. El tercer volumen cierra 
esta obra de amplios horizontes para el hombre moderno. 


Fr. José Oroz RETA 


od Eck, L'homme davant Pechec, París (EDITIONS SPES), vol. XIV, 1959 
pags. a 


Las Ediciones Spes, en su cole 


cción Convergences, en que se estudian los roblemas 
fundamentales de la medicina e : dE 


n relación con la vida: educación, sexualidad, matrimo- 
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nio, enfermedad, curación, lo milagroso, ha llegado al volumen XIV con los nuevos 
trabajos que llevan por título: El hombre ante el fracaso. "Varios autores, muy esti- 
mados por su competencia en los diversos ramos del saber, han colaborado en este vo- 
lumen, considerando el fracaso en diversos aspectos: los fracasos biológicos, el fracaso 
<como factor de elaboración del siquismo humano, los fracasos en la formación del hom- 
bre, los fracasos en la vida conyugal, el fracaso en la vida social, el fracaso y la crea- 
ción artística, el fracaso y la espiritualidad cristiana. 

Ante lá imposibilidad de dar a conocer cada uno de los estudios, nos limitaremos 
a breves notas. Todos los trabajos aspiran a extraer motivos de estímulo de la expe- 
riencia de los fracasos. No hay mal que no pueda contribuir de algún modo al bien 
de una formación espiritual del hombre. 

“Dado el gran número de personas o entidades fracasadas que hay en el mundo, no 
puede negarse que el tema es de suma actualidad. ¿Quién puede vanagloriarse de no 
conocer algún fracaso en la vida? ¿Quién no tiene en su historia personal, famosa o 
ignorada, sus batallas perdidas? 

Por eso el Grupo Lionés, formado de médicos, educadores, moralistas, sicólogos, teó- 
logos, todos ansiosos de promover el equilibrio y la sanidad del ser humano, han he- 
cho muy -bien publicar este libro, como un tónico para elevar a los deprimidos, y ani- 
mar a los pesimistas. 

- El fracaso, que pertenece a todos los dominios de la vida, debe considerarse con 
un factor de progreso. En este aspeeto lo consideran los autores de esta colección. 
«El fracaso, dice el P. Varillon, jalona la ruta de la inteligencia que tiende a recom- 
poner la unidad quebrantada.» . 

«La ascesis moral, dice Palliard, es a la vez un tránsito indispensable y un fracaso.» 

Mas para el hombre no hay más que un fracaso absoluto. «Con el infierno, dice el 
mismo P. Varillon, nosotros tocamos el fracaso en sí, el fracaso absoluto. La posibili- 
dad de este fracaso da a la vida cristiana su dimensión trágica y su angustia.» 

Todas las posibilidades de fracaso se tocan en este libro. Y esto se también una 
manera de curar en salud, es decir, de prevenir, y hacer a los lectores, no sólo más 


<conscientes, sino más precavidos. 
VícToR MASINO 


SCHUBERT, Kurt, The Dead Sea Community: Its origin and Teachings, London 
(ADAM £« CHARLES BLACK), 1959, XII-178 págs., tela, 12s. 6d. a 


Este libro contiene unas conferencias pronunciadas por el autor en la Facultad Fi- 
losófica de Artes y Ciencias en la Universidad de Viena, el año 1957, ante los miem- 
bros de todas las Facultades, y las que luego pronunció en la Federación Sionista de 
Austria en el semestre de invierno de 1957-1958. A esto ha añadido el autor sus pro- 
pias investigaciones y descubrimientos durante los diez años desde que se dió noticia 
de las excavaciones llevadas a cabo en las riberas del mar Muerto, en las proximida- 
des de Jericó. El autor de este libro es una de las autoridades mundiales sobre el par- 
ticular. Profesor de Religión y Cultura Judía en la Universidad de Viena, ha escrito 
numerosos artículos sobre los papiros del mar Muerto, hallados en Qumran. 

La obra que nos ofrece ahora analiza y discute el origen y las doctrinas de la 
secta a que pertenecieron los papiros encontrados. Siguiendo la opinión más común, el 
autor identifica la secta de los papiros con los esenios, si bien no deja de reconocer la 
diferencia entre nuestros antiguos conocimientos de los esenios y los esenios tal como 
se nos presentan al través de los modernos descubrimientos de Qumran. Expresamente 
Schubert ha evitado en este libro un estudio excesivamente científico, que no podría 
ser comprendido por el público en general a que va dirigida la obra. A pesar de la am- 
plia bibliografía en torno a los descubrimientos de Qumran, el libro presenta un as- 
pecto nuevo. En efecto, dejando a un lado problemas generales, ya estudiados en otras 
obras, el autor se ocupa de poner en claro los orígenes de la secta de los esenios y el 
contenido de su doctrina. Como pone de manifiesto Schubert, muchas de las ideas y 
enseñanzas de la secta de Qumran tienen un profundo parentesco con las del Antiguo 
"Testamento. Tiene especial interés en hacer ver que la comunidad de Qumran debe mu- 
cho, al mismo tiempo, a sus relaciones con el Nuevo Testamento y con el judaísmo 
farisaico-talmúdico-rabínico. S 

Los descubrimientos modernos son de un grandísimo interés para la historia de la 
religión judía, sobre todo en la época que va del 200 a. de C. al 100 d. de C. El grupo 
o comunidad del mar Muerto, paradigmático al movimiento mesiánico de aquellos tiem- 
pos abre la posibilidad de otros grupos que, al igual que los esenios, usaban los mismos 
libros encontrados en Qumran, y que casi con toda certeza habían sido rechazados por 
el judaísmo de los fariseos y saduceos. Ciertamente, los descubrimientos de Qumran, 
las noticias sobre la comunidad que vivió en aquellos lugares, las doctrinas y oríge- 
nes de la misma, siguen siendo, como en los primeros días de los descubrimientos, de 
verdadera importancia. Por eso el libro de Schubert se lee con el máximo interés y 
provecho. Aun dentro de la sencillez que le ha querido dar el autor, tiene altura su- 
ficiente para interesar a cuantos desean conocer la comunidad del mar Muerto y sus 


relaciones teológicas, escatológicas, cristiano-judías. 
Fr. José Oroz ReTA 
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i y imi 7 étre dans le 
BRUNO-SOREN, O., Eminence du sacerdoce: Opinions de laics sur le pr - 
monde moderne, París (P. LETHIELLEUX EDIT.), 1958, 126 págs., rca., 450 ptas. c 


Nuestra época es muy amiga de las encuestas. En España ha aparecido el Ed Ese 
sado un libro semejante sobre el sacerdote. El libro francés no está concebido de: , 
mismo modo. Contiene una serie de encuestas, pero son encuestas espontáneas, no es- 
cogidas ni rebuscadas. Muchas veces no se es tan sincero como era de esperar y desear. y 
De ahí el fallo de algunos intentos de ofrecer la opinión pública. El autor de este libri- 
to, profesor de l'Enseignement de 1'Etat, por su misma situación ha podido recoger los 
juicios espontáneos y sinceros de sus alumnos, provenientes de todos los medios socia- 
les. Si bien, como advierte él mismo, el 80 por 100 de sus alumnos son de la clase «po- 
pular», no faltan en esta encuesta espontánea elementos burgueses, estudiantes uni- o 
versitarios, etc. Después de una decena de años, nos ofrece el resultado de sus inves- 
tigaciones, las opiniones, los propósitos, los deseos sobre el sacerdocio. Y esto no sólo 
de católicos de todos los oficios y menesteres, sino también de los incrédulos, espec- 
tadores interesados en la vida y oficio del sacerdote en nuestro mundo moderno. 

El autor ha sabido escuchar, observar —y no por el placer de criticar— con verda- 
dero espíritu de fe y de caridad, con el fin de ofrecer al sacerdote moderno un testi- ) 
monio de su estima sincera. Las personas que nos hablan en este libro nos muestran 
sus opiniones, a veces pintorescas, pero siempre auténticas. Todos coinciden en una 
cosa, en el fondo de sus ideas: un deseo de santidad y una necesidad de la ayuda sacer- ] 
dotal para conseguirlo. Creemos que este libro, en una época como la nuestra, en que 
se habla constantemente de ayuda a la misión sacerdotal de parte del laicado, es una 
cooperación estupenda. Este diálogo, abierto y auténtico, dentro de la luz del Evange- 
lio y de las enseñanzas pontificias, es una ayuda estupenda, al mismo tiempo que revela 
el fondo de una necesidad de nuestros días. 


AR AI E 


Fr. José Oroz RETA 


ÁNIZ, Cándido, Diálogos sobre conciencia social cristiana, Madrid (EDIC ESCELICER), 
1959, 186 págs., rca., 50 ptas. 


Este nuevo libro nos viene a engrosar la biblioteca de ciencias sociales. El P. Cán- 
dido se propone un ideal más alto, el de que la mayoría de los españoles se percaten 
de la trascendencia de los problemas sociales y de la urgencia extrema de formar con- 
ciencia clara de nuestros deberes correlativos dentro de la sociedad. E . 

Primeramente, las ideas de este libro las expuso glosando las palabras de Cristo 
—Bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia— durante el curso de 1955-56, 
dirigido a la formación de conciencia moral cristiana. Estas lecciones, divulgadas en 
forma de guiones radiofónicos, como el mismo autor reconoce, se difuminan inevita- 
blemente y no llegan a adquirir el sentido didáctico que interesa conservar. 

Aunque titula diálogos, tiene muy poco de diálogo. Son lecciones, entre otras, sobre 
el concepto de conciencia moral y social, sobre la necesidad de formar esta conciencia 
por parte de la inteligencia y por parte de la voluntad, sobre la actitud del sacerdote 
respecto a la formación de la conciencia, sobre la actitud de los pagronos, obreros y 
funcionarios públicos, etc. Todas ellas están desarrolladas en armonía perfecta con la 
Teología tradicional. Cabe resaltar el diálogo noveno, sobre los funcionarios del Esta- 
do, por precisión y valentía en la exposición. 

Una atenta y reposada lectura del libro de los que blasonan de ser personas fieles 
cumplidoras de las normas sociales-cristianas les convencería de su reprobable ligereza. 


J. VERA 


BLANCO, Salvador, De los veintiuno a los veinticuatro años, Madrid (EDIC. FAX), 1959, 
186 págs., rca., 37 ptas. 


Sinceridad y nobleza son las notas que resaltan al leer este libro. El autor, diredíor 
espiritual y perfecto conocedor de los jóvenes, ha seleccionado, de entre miles, cuatro- 
cientas cartas de jóvenes universitarios. Los jóvenes son los que tienen la palabra. Él 
en cada capítulo hace una breve exposición de lo que a continuación escriben los jóve- 
nes. Sin apenas sentirse, van surgiendo las ideas que la generalidad de los jóvenes tie- 
nen sobre las chicas; de cómo inician sus relaciones; diferentes aspectos del noviazgo; 
los fracasos; luchas contra el ambiente y la carne; las caídas y victorias; las tenta- 
ciones contra la fe. Ellos nos descubren los medios que emplean para vencer en la 
pelea. La dirección espiritual —su necesidad y eficacia, y cuánto echan dé menos a los 
buenos directores—, la comunión, la oración y otras prácticas e instituciones. 7 

El autor se propone dar a conocer a los padres y educadores lo que los jóvenes pien- 
san sobre la educación recibida en la familia y en el Colegio. La autonomía que pare- 
ce conferir los veintiún años no destruye la utilidad del libro para los padres y educa- 
dores que crean que ya se ha terminado la época de la educación. Estos jóvenes les 


convencerán de que todavía hay muchos problemas E / íti 
t , que resolver dentro de es - 
edad final de la juventud. A 


J. VERA 
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ES JOHNSON, Vernon, Un Señor, una fe. Trayectoria de una conversión. De Londres a 
Lisieur-De Lisieux a Roma, Madrid (EDICIONES FAX), 1958, 254 págs. 2 


Este volumen, segundo de la Colección «Perspectivas», de la Editorial Fax, refiere 
la conversión a la fe católica de un fidelísimo pastor de la Iglesia anglicana. Pero ya 
se sabe que una conversión, sobre todo en persona de tanta cultura y sensibilidad como 
Vernon Johnson, es siempre un drama espiritual, lleno de interés y humanidad. «Yo soy 
también, tomo ellos, un inglés cien por cien, educado, como todos nosotros, en la aver- 
sión y desprecio contra Roma.» Así confiesa el autor, que escribió su libro para dar 
respuesta al gran número de personas que le escribieron deseosas de conocer los mo- 
tivos de su conversión a la fe católica, porque no acababan de salir de-su asombro ante 
el paso que habita dado. Johnson relata los sucesos con una gran serenidad, sin ningún 
espíritu agresivo y polémico contra los que le acometieron por haber seguido los dic- 
támenes de su conciencia. Analiza las situaciones por que pasó su alma, las razones 
que le fueron inclinando hacia Roma, para dar al fin el motivo íntimo y definitivo, que 
es siempre la cáusa de las conversiones: «Una luz entrañable que me hizo ver y sen- 
tir de un modo nuevo la divinidad de la Iglesia católica». 

La firmeza de este nuevo sentimiento le ayudó para afrontar la nota terrible y cruel 
de «desertor», que es el sambenito de todos los convertidos de sus condiciones y de su 
ambiente. 

«Quien no haya pasado por estos trances jamás podrá comprender la angustia y la 
desgarradora ansiedad de tan terribles decisiones.» 

Para convertirse se requieren «enormes sacrificios, friamente realizados, en densí- 
sima y casi total oscuridad, con las solas fuerzas provenientes de la certeza sobrena- 
tural de la fe y del auxilio sobrenatural de la gracia». , 

Se trata, pues, de un clima heroico y ejemplar para los lectores. Psicología, Teolo- 
gía, Historia religiosa, Hagiografía, viajes forman la trama de este interesantísimo re- 
lato, que Johnson lo define así: El drama de mi conversión a la eterna verdad. 

; Libros como éstos son verdaderamente amenos y estimulantes, por la riqueza de 
motivos espirituales que entrañan. 

El episodio de la lectura de La Historia de un Alma, de Santa Teresa de Lisieux, es 
un frá*mento de leyenda áurea, que nos emociona y cautiva. El contacto con almas 
como la que se describe en este libro es siempre saludable y orientador. 


3 
- 


VICTORINO CAPÁNAGA 


BARGELLINI, Piero, San Francisco de Asís (trad. de Luis Horno Liria), Madrid (EDI- - 
CIONES RIALP), 1959, 298 págs., rcn., 60 ptas. 


La figura del Poverello de Asís ha cautivado siempre a los escritores y artistas. Han 
sido muchos los autores que nos han presentado a un Francisco a su estilo, según la 
mentalidad o las diversas tendencias y corrientes de su época. La literatura en torno 
a las «Florecillas» nos ha presentado un Francisco coloreado de cierto vago naturalis- 
mo; otYos lo han acercado tanto a Dios que lo han vestido de panteísta; unos, con ac- 
titudes amaneradas, y no pocos, ligeramente adherido al laicismo. Cada uno, a su es- 
tilo, y casi siempre, bastante desfigurado. El racionalismo y la herejía, el intelectualis- 
mo y la seudomística han querido atraer a sus doctrinas y sentires al Santo de la Po- 
breza, al Cantor del Hermano Sol, al juglar de Dios, al estigmatizado de Alvernia. 


La obra de Piero Bargellini es del todo diferente de las muchas qe han extrema- 
do alguno de los caracteres de la espiritualidad franciscana. El ha sabido centrar en sus 
páginas los verdaderos y fundamentales motivos del franciscanismo. Con extraordinaria 
claridad y con la seriedad a que nos tiene acostumbrados, Bargellini ha trazado un per- 
fil esencial y firme del Santo de Asís. Ha sabido hermanar los medios literarios con los 
fines de su investigación franciscana. «No se detiene en la superficie legandatia ni cede 
a los amaneramientos estetizantes. Penetra con agudeza, circunscribe con precisión, 
define con seguridad. Es delicado, pero no vago; sensible, pero no morboso; lumi- 
noso, sin ser chispeante.» 

Se nos aparece un Francisco como Santo de la alegría y del canto. Su misma muerte 
“fué un canto, en que tomaron parte Pacífico y los otros frailes, tal vez menos agracia- 
dos en la voz. La alegría de Francisco se traducía en canto. En un canto coral a las 
criatura. Hubiera querido tocar la guitarra, pero esto habría podido despertar co- 
mentarfos malévolos. Francisco había caminado siempre por senderos polvorientos, €s- 
parciendo la nueva doctrin+ y el mensaje de Cristo. Y quería seguir caminando siem 
pre. Incluso en las playas luminosas de la eternidad. El libro de Bargellini posee un en- 
canto especial. El encanto de la verdad y de la sencillez. Y también el encantc de la 
poesía, ya que poesía fué toda la vida del Poverello de Asís. 


Fr. José Oroz ReTa 
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RAYMOND, M., Estas mujeres anduvieron con Dios (trad. de Felipe Ximénez de San- 
doval) Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 388 págs.. rca., 70 ptas. 


Si estas mujeres anduvieron con Dios, ¿por qué no lo haces tú también? Esta pre- 
gunta, que al comenzar el prólogo nos hace, es la que, a lo largo de todo el libro, 
insistentemente, aunque entreverada, nos estimula. Porque, aunque estas santas son 
del siglo xr, no han perdido por ello actualidad. Sus tiempos fueron tiempos de gue- 
rra, como los de ahora. Continuamente veían amenazada su libertad y su vida. Supie- 
ron cómo se dividía la Europa de entonces y sintieron que su siglo estaba enfermo del 
espíritu. A pesar de ello se mantuvieron serenas y lograron la meta de la santidad, y 
ahora, como dice el autor, vuelven a la vida con el propósito de enseñarte a andar sin 
extraviarte. a 

Estas mujeres son de muy diversa condición, pero todas ellas tienen lazos muy ín- 
timos con la Orden Benedictina. Todas buscaban la felicidad y el amor, pero lo encon- 
traron a través de largo y áspero camino de sacrificios y austeridades y dolores. El 
autor, a cada una, pone un subtítulo que alude a la virtud en que más resplandeció. 
Así, Santa Lutgarda, la mujer que amó sin medida; las bienaventuradas María y Gra- 
cia, las moras que devolvieron a Cristo medida por medida; la bienaventurada Asceli- 
na. la jbven que anduvo siempre con Dios, etc. Termina con Santa Gertrudis la Gran- 
de, estupendo resumen de la vida de la Santa más grande del siglo x1r. El P. Raymond, 
como acostumbra, ha sabido dar vida a estas vidas muertas en el olvido de los muros 


conventuales. 
J. VERA 


SHEPPARD, Lancelot, Retrato de un Párroco (trad. de Juan Godo Costa), Barcelona 
(EDIC. HERDER), 1959, 268 págs., rca., 85 ptas. 


Con ocasión del centenario del Cura de Ars, se han publicado un sinnúmero de tra- 
bajos científicos y populares, que han divulgado, con más o menos exactitud, la figura 
de San Juan María Vianney. En este nuevo libro se conjuga a maravilla lo científico con 
lo popular. No es una nueva visión de la vida del Santo, pero tiene matices muy acer- 
tados que la distinguen de las que hasta ahora más se han leído, como son la de F. Tro- 
chu y la de Monnin. Considera los defectos del Santo, que muchos autores se esfor- 
zaban por excusar y aun por ocultar, desde un punto de vista más humano, dándoles 
una explicación sicológica acorde con la del hombre normal. Los fenómenos maravyillo- 
sos só ntratados con un criterio un tanto naturalista. No es que el autor quiera quitar 
importantia a lo sobrenatural de su vida, sino que, como él mismo explica, la impor- 
tancia de un hombre como San Juan Vianney reside en lo que era, y no en los mila- 
gros y fenómenos algo desconcertantes relacionados con su vida. 

Son muy pocos los datos nuevos que aporta de la época del Santo. Algunas visitas 
de peregrinos ingleses que se encontraban en cartas y diarios de la época y el Rituel 
de Toulon, el libro donde aprendió la mayor parte de su teología, que parece increíble 
que los biógrafos anteriores no lo hayan tenido en cuenta. No hay duda que Sheppard 
ha conseguido su intento. Nos presenta el carácter plenamente humano de un Sacerdote 
gue nos impulsa a mejorar la situación actual del mundo. 

J. VERA 


LAZZARINI, Andrea, Juan XXIII: Angelo Giuseppe Roncali (trad. de Juan Ruiz Ca- 
lonja), Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 152 págs., rca., 60 ptas. 


En un volumen de 152 páginas, aumentadas con 26 fotografías, se despliega toda 
la vida del Papa felizmente reinante, desde sus comienzos allá en la región subalpina 
de Bérgamo hasta el solemne conclave que en octubre del 58 había de constituirle 
en Pastor Supremo de toda la Cristiandad. El libro nos ofrece todas las facetas de la 
vida de Roncali: capellán castrense en la primera guerra mundial; profesor del se- 
minario y profundo historiador; promotor de la Acción Católica y del movimiento 
social cristiano; experto en los grandes problemas internacionales, en las Nunciaturas 
de Sofía, Constantinopla y París; Patriarca de Venecia. En “todas las manifestaciones 
de su vida Roncali ha querido ser el pastor solícito de las almas y de las conciencias 
que le han sido encomendadas, y que él dirige con solicitud amorosa y paternal. 

Las hoticias que se nos dan en este libro están basadas en hechos históricos y la 
narración resulta extraordinariamente amena e interesante por la variedad de facetas 
del protagonista y por los variados escenarios en que se ha desarrollado su vida: 
Bérgamo, Roma, Bulgaria, Turquía, Grecia, París, Venecia. En los nueve capítulos 
de la obra se destaca vigorosa la personalidad de Roncali. Y las copiosas notas rela- 
tixas a diversos acontecimientos históricos, a documentos y a bibliografía avalan su- 
ficientemente el carácter real de la vida que nos ofrece Lazzarini. El autor dedica un 
capítulo al anecdotario, donde brilla la gracia del nuevo Papa. Sigue a modo de apén- 
dice la traducción del primer radiomensaje «Urbi et Orbi», pronunciado por Juan XXIIT 
en la mañana del 29 de octubre de 1958. Una serie de documentos gráficos, algunos 
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de grán valor histórico, hacen la obra más amena, si cabe. La presentación cuidada 
contribuye a hacer simpático este libro sobre el Papa Juan XXIII, felizmente reinante. 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


FLORES DE LEMUS, Isabel, Entre dos albas (nueva biografía de Santa Teresa), Ma- 
drid (EDIC. ESCELICER), 1959, 279 págs., rca., 60 ptas. 


De nuevo nos encontramos ante una biografía de Santa Teresa de Jesús. La pluma 
fina y elegante de Isabel Flores de Lemús rompe con la rutinaria costumbre de las 
biografías empalagosas con un sinnúmero de citas de documentos históricos. No se 
propone aclarar ningún pasaje histórico de la Santa ni tampoco discutir el valor de 
sus escritos literarios. Simplemente nos trasplanta al siglo xvi para vivir con la Santa. 
Sin apenas darnos cuenta vivimos en las ciudades de su época, con la diversidad de 
gentes y costumbres con que tuvo que enfrentarse la Madre Teresa. Vivimos el am- 
biente pleno de entusiasmo, de sacrificio y de espiritualidad que hizo de la España de 
los siglos xvi y xvm una Madre de veinte naciones y un baluarte contra la herejía. 

Es de notar el acierto en copiar en el momento oportuno las palabras de la Santa 
que mejor corroboran lo dicho anteriormente. La amenidad y la gracia femenina que 
Se respira en todas las páginas del libro le garantizan a la autora el éxito en su co- 
metido. 


J. VERA 


COUANNIER, Maurice Henry, San Francisco de Sales, su vida y sus amistades (trad. de 
Juan Gutiérrez Gili), Madrid (EDIC. RIALP), 1959, 560 págs., rca., 75 ptas. 


Todos los santos, por el mero hecho de serlo, tienen muchas cosas de común. Y de 
aquí esas vidas de santos, tipo standard, que cambiando los nombres y las circuns- 
tancias del lugar, tiempo, etc., vienen a decirnos exactamente lo mismo de principio 
a fin de libro. Pero nada más diferente que, por ejemplo, un San Francisco Javier 
y un San Juan de la Cruz. 

También es cierto que es muy difícil hoy día ser original al escribir sobre los 
grandes santos, conocidos y tantas veces estudiados. Una prueba de lo dicho nos la 
ofrece Couannier, que sobre un santo que casi podríamos llamar moderno ofrece una 
rica bibliografía, con 89 obras que directa o indirectamente tratan de San Francisco 
de Sales, a las que se deben añadir muchísimas otras que el citado autor no llegó a 
conocer o no pudo consultar. Y, sin embargo, Couannier ha resultado original al tra- 
tar el aspecto de la amistad en San Francisco de Sales, no porque haya sido el único 
due lo ha tratado, sino por la amplitud que le ha concedido y por la multitud de 
finos detalles que nos ha descubierto en la amistad de San Francisco. 

El a¿utor hace reviyir con delicadas pinceladas a todos los amigos del Santo, y en 
especial a las mujeres que dirigió en la vida espiritual: Santa Juana de Chantal, Anne- 
Marie Rosset, «Hermana Simplicidad», etc. 

En general toda la vida del Santo de la Amistad, como el autor lo designa, está 
tratada de una manera bella e inteligente, presentándonos a un Santo dulce, pero sin 
empalago; Santo, gran Santo, pero sin las ñoñeces de esas vidas de santos tan mani- 
das, y humano con una humanidad recia y viril No en vano su autor es también un 
buen historiador. 

J. M. ITURGOYEN 


BUTTNER, Theodora; WERNER, Ernest, Circumcellionen und Adamitem. Zwei For- 
men mitteralterlicher Haeresie, Berlín (AKADEMIE VERLAG), 1959, 141 págs. 


Teodora Buttner y E. Werner describen en estos dos estudios dos movimientos he- 
réticos y revolucionarios que, aunque distantes por el espacio y el tiempo, ofrecen 
algunas analogías. Ambos han sido objeto de investigaciones particulares en nuestros 
tiempos, porque en ellos se ha visto una prueba histórica de la eterna lucha de clases 
que, según la ideología marxista, es la realidad más íntima del proceso de la historia 
universal. 

Los Circumceliones y Adamitas, sobre todo los primeros, son los predecesores de 
la revolución socialista de nuestro tiempo. Los Circunceliones promovían una revolu- 
ción social y eran partidarios de lo que ahora se llama la acción directa, es decir, del 
navajeo y de la puñalada por la espalda al que se oponía a sus reivindicaciones so- 
iales. 

e Buitner expone con rica documentación el origen de la secta, la situación econó- 
mica y social en los siglos rv y v en el norte de Africa, las diversas formas de la lucha 
de clases, las dos Iglesias que se enfrentaron, la vida ascética de los circunceliones, su 
agrupación partidista, sus ataques al orden social, su predilección por la muerte de 
suicidio, su coalición con el donatismo y su acción común contra los católicos, que 
eran sus enemigos irreconciliables. 


10 
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Buttner conoce y utiliza los últimos estudios sobre este movimiento social, que ha: 
sido estudiado también por los escritores soviéticos, como Maskin, Dmitrew y Dili- 
genskijs. 

Particular mérito de Buttner es el habernos dado una síntesis completa y resumen: 
de estos estudios, que realzan particularmente el aspecto de lucha de clases de los 
esclavos contra la burguesía, y nos ayudan a conocer la historia del norte de Affica 
en el período más interesante de su historia religiosa y social. 

Sería superfluo añadir que esta clase de monografías nos ayudan también a cono- 
cer mejor los escritos de San Agustín sobre la contienda donatista. Werner hace lo, 
mismo con la secta herética llamada de los Adamitas. Pero su descripción abarca un 
“vasto movimiento de carácter internacional. Siguiendo las investigaciones de J. Macek,. 
Werner sostiene que el movimiento husita no fué aislado, sino vinculado a otros mo- 
vimientos anteriores, que mostraban la crisis del feudalismo medieval. 

Todas las corrientes turbias llevaron el tributo de sus aguas a esta cloaca de li-. 
bertinismo espiritual, que identificaba el amor carnal con el amor seráfico y quería: 
compagiríar la religión agustiniana de la caridad con toda clase de excesos morales, 
como la práctica del nudismo en alegre camaradería de hombres y mujeres, y todo, 
para llegar a la religión pura del espíritu, porque homo exterior non maculat hominem 
interiorem. El hombre, que ha logrado la libertad del espíritu y aun se ha identificado 
con el Espíritu Santo, ya no puede temer ninguna clase de mancha. Es inmaculado e 
impecable. La unión del milenarismo y del espiritualismo más agudo dió una gran 
difusión há estas sectas, a que pertenecieron los Hermanos del espíritu libre, los Cá- 
taros, Albigenses, Begardos, Beguinas, Bogomilas, Taboritas, Picardos de Bohemia,. 
Adamitas, que se esforzaron por romper las cadenas de todas las leyes del orden na- 
tural y social para constituir una nueva sociedad enteramente libre, basada sobre el. 
amor libre, en la que entregarse al comercio sexual es tan natural como el comer y 
beber, estando al mismo tiempo al alcance de todos la experiencia del espíritu de Dios. 
Werner exhibe una gran cantidad de documentos para pintar estas aberraciones del. 
espíritu humano, qúe siempre actúan en favor de las revoluciones. Sus causas estaban 
sin dúda en la situación económica y moral de fines de la Edad Media. 

El estudio es una contribución valiosa para el conocimiento de las herejías me-. 
dievales 

VICTORINO CAPÁNAGA 


LANKESTER HARDING, G., The Antiquities of Jordan, London (LUTTERWORTH. 
PRESS), 1959, 224 págs., tela, 25 s. 


El autor de este libro, nacido en Tientsin, al norte de China, ha permanecido mu- 
cho tiempo en Palestiná y sus alrededores, lo cual le ha convertido en un perfecto: 
conocedor de aquellas tierras. Sus primeros contactos con el país fueron en los 
años 1926, con el profesor Flinders Petrie, en las excavaciones de Tall Jemmeh, Tall 
al Fara y Tall al Ajjul, en la provincia de Gaza, al sur de Palestina. A partir de en- 
tonces ha estado allí como Assistant Director de la «Wellcome Archaeological Research 
Expedition» al Próximo Oriente y como Director of Antiquities en el Hashemite Reino. 
de Jordania. Conoce perfectamente los descubrimientos de Qumran y los rollos del 
mar Muerto, recientemente encontrados. Todo esto y su perfecto conocimiento del 
árabe y sus manifestaciones artísticas hacen del autor del presente libro una verda- 
dera autoridad en la materia. 

; El territorio de Jordania viene limitado mediante unas líneas convencionales a par- 
tir de la primera guerra mundial, y en él se encuentran restos de las más famosas 
antigúedades. Efectivamente, hay restos del Paleolítico, Neolítico, Calcolítico, anterio- 
res a la Edad de Bronce, cuando las evidencias arqueológicas se amplían por las refe- 
rencias bíblicas. Por allí pasaron los Asirios, los Persas, los Griegos y los Arabes 
Todos estos pueblos edificaron allí sus edificios, sus castillos, sus teatros, sus templos, 
y ejercieron una gran influencia sobre el país que había de ser Jordania. $ 

El libro de L. Harding quiere ser sencillamente una guía de los principales lugares 
antiguos, y al mismo tiempo servir de «cicerone» al turista, que puede hallar en sus 
páginas información sobre el país y su historia. Este libro viene a llenar un vacío 
—y no es un tópico, a veces tan usado—, ya que no había más libros que el «Baedeker» 
y la «Guide Bleu» sobre el territorio que describe el profesor Lankester Harding. En 
atención a la información ya existente, el autor ha dado preferencia al territorio orien-- 
tal de Jordania. Pero merced a la impoftancia de los recientes descubrimientos en los 
alrededores de Jericó, ha dedicado a ellos el capítulo IX. La obra pretende una fina- 
lidad práctica para el público en general, y no meramente para el arqueólogo. Por 
esta razón omite los nombres de muchos lugares que sólo tienen un interés por su 
arqueología, apenas visible o en espera de ser desenterrada. Los estudiosos del Oriente 
Medio, los que ya conocen Jordania o pretenden visitarla, los que se dedican a estudios 
ete E con A interés este libro, que será una de las mejores guías 

quellos lugares. Más de 60 fotografí i 
BES del protesta L Edi, grafías y una docena de mapas dan más realisma. 


a 


Fr. José Oroz RETA 


As , E sel ] ; 
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GONZALEZ, José María, Misiones Dominicanas en China: 1700-1750, tomo II, Madrid 
3 (C. S. I. C.), 1958, 564 págs., rca., 180 ptas. 


Con este segundo tomo —el primero apareció en 1952— completa el P. González 
su historia de las Misiones Dominicanas en China. Es un libro completamente dedicado 
a la investigación. Es una historia escrita por los que la vivieron. Consta de 203 docu- 
mentos, casi todos ellos inéditos y muy poco conocidos. Antes de cada una de esas 
cartas se cita en un pequeño epígrafe el lugar donde se conserva el original, su me- 
dida, etc. Son los escritos de los beatos Pedro Mártir Sanz, Francisco Serrano, Joaquín 
Royo, Juan Alcober y Francisco Díaz. Es a través de su vida, obras, andanzas y pri- 
siones como estudia la historia de las Misiones Dominicanas. Y como ya se ha notado, 
escrita por ellos mismos, lo que da al libro un valor extraordinariamente histórico. 

El autor ha preferido conservar el lenguaje del tiempo en que se escribieron por- 
que tienen así un vigor y una frescura de que seguramente carecerían transcribién- 
dolos al lenguaje moderno. Es, además, un buen documento para conocer la vida, 
costumbres, religión e ideología de China, tan cerrada y enemiga aún de todo lo 
europeo en esa época, y para conocer también las relaciones hispanofilipinas con esa 
gran nación. 

Contra lo que pudiera esperarse en un libro de investigación, es un libro que ni 
aburre ni cansa, antes bien se lee con facilidad y agrado. 

J. M. ITURGOYEN 


FRAGUAS FRAGUAS, Antonio, Los colegiales de Fonseca, Santiago de Compostela 
(C. S. I. C.), 1958, 386 págs., rca., 160 ptas. 


Este libro es una relación de los más esclarecidos estudiantes que tuvieron manto 
y beca en el Colegio Mayor de Santiago fundado por Fonseca —de ahí el título— des- 
de su fundación en el siglo xvi hasta su supresión en el xix. Son 550 los que el autor 
estudia desde don Joaquín Auñón, que fué el primero, hasta don Carlos Isidro Reigada, 
que hace el número 550. De todos ellos da el autor unas breves noticias refiriéndose 
al lugar de su nacimiento, bautismo, padres, abuelos —algunas veces hasta los bisabue- 
los—, materia en que se licenció o doctoró, características en que sobresalió, con un 
pegueño juicio, casi siempre hecho por otro colegial, sobre el, podríamos llamar, bio- 
grafiado. No en todos estudia estas notas, sino en aquellos que ha podido investigar. 
Y así, mientras a uno le dedica breves líneas, a otros es una o varias páginas. Al final 
de cada uno da una pequeña bibliografía. : 

A continuación de los estudiantes trae una somera reseña de los familiares —que 
acompañaban al estudiante en sus salidas a la ciudad y le atendían en sus meneste- 
res— en número de 137, entre los que descuella el escritor Nicomedes Pastor Díaz, 
al que el autor dedica tres páginas de las 19 empleadas para los familiares. Y termina 
con una lista de Rectores, el primero de los cuales es don Joaquín Auñón —el primer 
colegial— y el último don Ramón Gayoso y Llanos. 

Y eso es todo lo que contiene este libro, pesado como libro de lectura, pero intere- 
sante como documento de información. 

J. M. ITURGOYEN 


HALES, E. E. Y., The Catholic Church in the Modern World: A Survey from the 
French Revolution to the present, London (EYRE € SPOTTISWOODE), 1959, 332 pá- 


ginas, tela, 30 s. 


Este libro, desde luego, no es una historia de la Iglesia al estilo de las que cono- 
cemos. Se ha enfrentado con uno de los factores de la historia moderna, de honda 
influencia y al que se ha dedicado poca atención: la política de la Iglesia como factor 
principal en los tiempos modernos. Como advierte el autor, en las historias universales 
modernas tan sólo se nos habla de la Iglesia Católica en determinadas ocasiones y, en 
general, cuando se ha interpuesto en el camino del progreso, de la cultura o de la 
reforma. Así no es difícil encontrarnos con una descripción convencional de Francia 
antes de la Revolución Francesa, de Italia en la época de Cavour o de España en los 
años de la República del 31. A veces nos hallamos frente a una Iglesia Católica víc- 
tima de la persecución, como en el Kulturkampf de Bismarck, o en tiempos actuales 
tras el Telón de Acero. Pero, en todo caso, raramente se nos da una visión positiva 
de los fines y acciones de la Iglesia. 

La obra presente nos enfrenta con los aspectos positivos de la Iglesia. Analiza la 
vida de la Iglesia en los dos últimos siglos, como un todo, con el fin de poder com- 
prender la finalidad de su lucha, su influencia. Así podemos entender el porqué de 
sus actuaciones en las relaciones políticas y sociales, Indudablemente, en toda la vida 
de la Iglesia hay una continuidad de política que, en última instancia, se podría re- 
ducir al interés de salvaguardar la independencia espiritual de sus sacerdotes y de las 
órdenes religiosas y de mantener lo que, al través de los siglos, ha constituído su 
ambición en ciertos aspectos de la vida de los católicos: el matrimonio y la educación 
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religiosa de la juventud. Esta política la ha llevado a numerosos conflictos con el 
poder secular y la ha envuelto en los asuntos mundiales: desde el Imperio Romano 
hasta la Edad Media y desde los tiempos de la Reforma protestante hasta las luchas 
con el comunismo de nuestros días. 

Sin embargo, de todas estas luchas y conflictos ha salido más claro y brillante el 
hecho de que el estado normal de la Iglesia ha sido de armonía y de cooperación, 
«Luctor et emergo», en todo tiempo la potencialidad de la Iglesia ha sido un impacto 
de tremendo valor para la vida temporal del Estado. La Iglesia Católica no pretende 
la lucha, aunque a veces esta lucha sea tan fuerte y violenta como en nuestros días 
en las naciones tras el Telón de Acero. Su finalidad primaria es salvaguardar la fe, 
su jurisdicción espiritual y su gobierno espiritual. De este aspecto espiritual de la 
Iglesia se ocupa la obra de Hales, aunque le ha sido imposible prescindir de otros 
aspectos en íntima relación con aquél: así se ha ocupado del- «Americanismo», del 
«Modernismo», etc. ; 

El autor ha ordenado los temas del libro cronológicamente y no por naciones, ya 
que la Iglesia es una unidad, a pesar de todas las diferencias nacionales. Es cierto 
que, en cierto sentido, existe una historia americana, una historia europea, una his- 
toria doctrinal, aunque todas ellas tengan un estrecho nexo de influencia o de radia- 
ción. Hales analiza, desde nuevos puntos de vista, las luchas de los sucesivos Pontífices 
con los Jacobinos franceses, de Pío VII con Napoleón, de Pío IX con los nacionalistas 
italianos, la crisis modernista en los pontificados de Pío X y las preocupaciones so- 
ciales de León XII y Pío XI. De verdadero interés son los capítulos dedicados a la 
Iglesia Católica en América y a la «American Heresy». La actualidad de la Iglesia y 
los temas estudiados en este libro se bastan por sí mismos para recomendar la obra 


presente del profesor Edward Hales. 
Fr. José Oroz RETA 


CORTÉS ECHANOVE, Luis, Nacimiento y crianza de personas reales en la Corte del 
España, Madrid (C. S. I. C.), 1958, 386 págs., rca., 150 ptas. 


He aquí un libro plenamente histórico, «intrascendente», como el autor lo llama. 
Un libro que ciertamente no ha de gustar a los aficionados a la gran historia hecha 
de guerras y batallas, invasiones y traiciones... Pero no olvidemos que existe también 
la llamada pequeña historia, de hechos al parecer sin importancia, de cosas menudas, 
de pequeños detalles. Tal es la historia que desarrolla el autor en el presente libro. 

Comprende el relato poco más de tres siglos. Desde el nacimiento de las hijas de 
Felipe II e Isabel de Valois hasta el de Alfonso XIII. Resulta insospechada la gran 
variedad de aspectos que presenta el libro en un motivo que no parece propicio para 
ello: funciones religiosas, solemnidades de bautizos, regocijos públicos, viajes en busca 
de amas..., y, llegado el siglo xrx, incidentes políticos y ruidosas sesiones parlamen- 
tarias ocasionadas por el nacimiento de algunos infantes. Y todo ello fundamentado 
en documentos inéditos, todos citados por el autor. 

Es también un libro interesante para conocer la historia de la Medicina a través 
de los médicos de cámara, personaje siempre importante. Termina con 32 láminas 
relativas al asunto, que hacen la lectura más amena e interesante. q 

J. M. ITURGOYEN 


BARCLAY, William, Educational Ideals in the Ancient World, London (COLLINS), 1959 
288 págs., tela, 21 s. Í ss 


El presente libro contiene las conferencias pronunciadas en la i 
en el Trinity College de Glasgow. El autor, Lecturer in New ei Ene 
Literature en la Universidad de Glasgow, nos ofrece en estas páginas el contenido de 
aquellas conferencias y un estimable análisis de los principios educacionales de la 
antigúedad. El doctor Barclay estudia, al principio, la educación exclusivamente reli- 
giosa de los judíos; pasa revista al sistema espartano, en el que los niños eran ins- 
truídos en el servicio del Estado, gracias a lo cual tuvieron una gran influencia en 
la preservación de la sociedad más conservadora de la antigúedad. Analiza a conti- 
nuación la educación ateniense a base de la música, la gimnasia y la poesía, y su 
párentesco E menos cronológico— con la cultura romana, con la preponderanci 
de 1a.«paideia» y la oratoria y retórica. Al final de su obra, y como consecuencia ea 
AR Be A E E ES A antigúedad, analiza el «impacto» del Cristianismo 
e la antigiúedad. Sabida es la actitud de los primeros cristi 

frente a la cultura pagana. Por eso el autor ha querido exami necia 
tensión profunda que existe entre los cristian es A e E 
«antiintelectualismo» cristiano, debido a la OS de Ns VR : 
meros discípulos de Cristo. Ah pato 
: Como se ve por el simple enunciado de la materia i 

E interés para los que se dedican al estudio de la a pe a ci 2 
que, en este campo, es muy conocida la importante obra de Marrou Histoire de Peda. 
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cation dans lPantiquite, a la que el autor debe gran parte de su trabajo, aunque ha 
sabido revestir las ideas de Marrou de un ropaje nuevo. Pero lo que sobresale en esta 
obra del doctor Barclay es el interés en poner de manifiesto la evolución de los ideales 
antiguos hasta llegar a los ideales cristianos. Sin duda alguna, antes de poder com- 
prender la reacción del mundo judío o del greco-romano frente a lo que el Cristianismo 
les ha presentado, es necesario analizar lo que el mundo antiguo pagano o judío ha 
comunicado a la nueva religión. De ahí el interés del autor por dejar bien sentados 
los ideales o métodos educacionales del mundo antiguo, con lo que necesariamente el 
Cristianismo tuvo que enfrentarse en su costante expansión al través del mundo paga- 
no o judío. 

La obra se ha mantenido dentro de los límites de la educación de los niños. El 
autor reconoce que para estudiar la educación superior o educación «universitaria» de 
la antigúedad sería preciso otro grueso volumen. La obra del doctor Barclay nos pone 
en contacto con problemas del máximo interés en la historia del Cristianismo, como 
son los aspectos de la vida y de la cultura del mundo antiguo, dentro del cual tuvo 
su origen la nueva religión. La bibliografía que aparece en la obra es, dentro de los 
límites naturales del libro, selecta y completa. Además de la ayuda de otros autores 
sobre el tema, el autor ha sabido estudiar las fuentes mismas, con lo cual su ensayo 


aparece con cierta novedad e interés nuevo. 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


PELLEGRINO, Michele, L'inno del Simposio di S. Metodio Martire: Introduzione, testo 
critico e commento, Torino (PUBB. DELLA FAC. DI LETT. E FILOSOFTA), 1958, 
128 págs., rca., L. 1.400. 


De toda la obra de San Metodio, tan sólo se nos ha conservado completa la titu- 
lada Symposium decem virginum. Parte de esta obra es el himno que el ilustre pa- 
trólogo y profesor de Torino nos ofrece ahora en una edición crítica, acompañada de 
una introducción y un sabroso comentario. Este himno es uno de los documentos más 
antiguos de la poesía cristiana, y constituye uno de los poquísimos ejemplos en toda 
la época preconstantiniana, en que los cristianos toman de la literatura griega acentos 
para cantar sus nuevos ideales. Como dice el autor de esta edición en el prólogo, «la 
riqueza de los elementos de pensamiento, el vigor del sentimiento religioso que lo 
inspira, la variedad de influencias —bíblicas, clásicas, patrísticas— que contribuyen a. 
configurar la evolución de sus conceptos y los movimientos estilísticos, todo eso pa-" 
rece justificar un estudio profundo». 

Y éste, en efecto, es el que nos ofrece este nuevo libro del profesor Pellegrino, 
muy conocido por su habilidad en reconstruir el ambiente literario y espiritual de la 
época. En la introducción nos habla de los datos biográficos del autor, de sus obras, 
y en concreto del symposium en que se desarrolla el tema de la virginidad, expuesto 
por diez vírgenes, cada una de las cuales pronuncia un elogio de la virtud. Es de 
notar, como lo hace él autor, la importancia que tiene el symposium en el desarrollo 
de la espiritualidad de los primeros siglos. A continuación hace las indicaciones pre- 
cisas sobre el texto, la métrica en él empleada, para terminar con la estructura e ins- 
piración del himno. ¿Influencias literarias y formales de Clemente Alejandrino sobre 
Metodio? De todos modos no parece seguir la preceptiva retórica del epitalamio, ex- 
puesta por Menandro, sino que se encuentran en el himno de Metodio una serie de 
formas que hacen pensar en reminiscencias de ese género epitalámico dentro de una 
interpretación nueva, aunque sin excluir la alusión y empleo de expresiones artísticas 
del mundo pagano. 

Después de la edición crítica del texto, para lo cual le han ayudado los últimos 
estudios sobre el tema —K. Quensell y V. Buchheit—, Pellegrino se ocupa del comen- 
tario del himno. Dentro de los límites de la edición, podemos afirmar que el comen- 
tario es completo, ya que se ocupa no sólo de las particularidades métricas, gramati- 
cales, sintácticas, sino también del contenido mismo de la obra, y de modo especial 
trata de exponer los lugares paralelos (cf. pág. 83 sobre los términos sophia y logos). 
Ha sabido en todo el comentario exponer las referencias a escritores paleocristianos, 
con lo cual se ve la relación o influencia sobre Metodio. Incluso de esa forma se com- 
prende más fácilmente la fortuna de ciertos motivos exegéticos, teológicos o literarios. 
Indudablemente las referencias se pudieran multiplicar, pero creemos sinceramente que 
Michel Pellegrino ha ofrecido una valiosa investigación a los estudios patrísticos. 

Fr. José Oroz RETA 


RAPISARDA, Carmelo A., Orientii Commonitorium: Carmina Orientio tributa, testo cri- 
tico a cura di..., Catania (CENTRO DI STUDI SULL'ANT. CRIST.), 1958, 190 págs., 


rca., Lire 2.000. 


'La obra de Rapisarda contiene algo más de lo que indica el título. Además del 
texto crítico, el libro nos ofrece una larga Introducción, la Bibliografía y el Índice de 
todas las palabras del Commonitorium. A pesar del indudable valor de la introducción, 
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en que estudia la época de Orencio, su vida, el estilo, la prosodia, los modelos y Buena 
tes, la supervivencia de la obra del Obispo de Auch, etc., creemos que la parte más. 
importante; más nueva, es la referente a la tradición manuscrita de los códices que 
nos han conservado estos poemas. En vista del estado de la tradición manuscrita de 
la obra de Orencio y de las varias ediciones, casi siempre no tan serias como lo exige: : 
la crítica textual moderna, Rapisarda ha querido estudiar todo el problema textual 

y nos ofrece en esta edición el fruto de sus investigaciones. Son muy numerosas las 
variantes que el autor aporta al poema de Orencio, no registradas anteriormente por 

los editores Ellis y Bellanger. Con gran honestidad científica, en la preferencia por 

una lección nos da los motivos que a ello le han impulsado. Así vemos en las pági- 

nas 33-46 las razones varias para descartar lecciones o conjeturas de los editores pre- 
cedentes. Las páginas 79-81 nos muestran las variantes más notables entre los tres 
editores: Ellis, Bellanger y Rapisardia, sin atender a las variantes meramente orto- 
gráficas. y ? 

7 Cierran el libro unos índices. El primero, «Verba concordantia quae commonitorio 
continentur», y el segundo, de los autores citados. El trabajo presente ha sido ejecu- 

tado con todo el cuidado y diligencia exigidos por la ciencia moderna. El autor ha 
sabido ayudarse de una selecta bibliografía, y ha logrado un trabajo verdaderamente 
acabado y perfecto, lo mismo en la parte tipográfica que en la edición crítica del 

texto. El texto comprende no sólo el Commonitorium, sino también los poemas atri- 
buídos a Orencio. El Centro de Estudios sobre el Antiguo Cristianismo se apunta, con 

esta nueva obra de Rapisarda, un éxito más para el conocimiento de los autores cris- 

tianos primitivos. ; 

Fr. José Oroz RETA 


DONAHUE, Francis, El mundo de romance y leyenda de Washington Irving, Cuba 
(Embajada Americana de la Habana), 1958, 98 págs., rca. 


Es este librito un resumen de la vida del «afable y andariego» Washington Irving. 
Al mismo tiempo, un estudio sencillo, sin pretensiones, de sus obras y de las fuentes 
que las causaron o influyeron en ellas: —leyendas escocesas y alemanas, sugeridas por 
Walter Scott en aquellos agradables paseos por las montañas escocesas y en las anima- 
das veladas de Abbotsford, y ocupando un lugar preeminente leyendas morisco-españolas 
a las que le inclinó Fernán Caballero en sus entretenidas charlas animándole a «poe- 
tizar la realidad»—. El libro está escrito en un estilo llano y ameno, desprendido del 
mismo tema. 

J. M. ITURGOYEN 


VITAL KOPP, Joséf, Mi amigo Sócrates (Trad. de Marina de Fuentes), San Sebastián 4 
(EDIC. DINOR), 1958, 420 págs., tela, 110 ptas. * 


Sócrates, que junto a Platón y Aristóteles forma la gran trilogía de los pensadores 
helenos, fue un hombre excepcional. Un hombre que ejerció influencia decisiva en la 
filosofía de su tiempo, y también en la posterior a través de sus discípulos —ya que 
él nada escribió—, destacando entre ellos Platón. A Sócrates debemos el tan conocido 
método que lleva su nombre, de preguntas sucesivas y rápidas que, a los griegos, acos- 
tumbrados a los largos y rebuscados períodos, debían poner frenéticos. 

De la gran influencia ejercida por el primer —en el tiempo— filósofo griego puede 
darnos idea el que no sólo se hayan ocupado de él los historiadores y filósofos, sino 
que también los novelistas con KoPP al frente. 

En Mi amigo Sócrates puede hacerse el lector una idea exacta de la vida y costum- 
bres de los griegos, de su política, de sus intrigas. Y puede hacerse una idea exactísi- 
ma de la vida y personalidad de Sócrates junto con su mencionado método. Todo ello 
en una narración interesante, amena, sostenida, y a veces, de gran potencia trágica 
como la escena de la muerte de Sócrates narrada por Fedón. 


¿ J. M. ITURGOYEN 
SCHREYER, Lothar, Inés y los hijos de la loba (Trad. de José María Balil Giró), Bar- 
celona (HERDER), (1959, 336 págs. 


Es el presente libro una novela, pero no una novela de tantas, sino una novela ori- 
ginal. En el tema y en la presentación. El tema es el proceso a que fue sometida la 
niña Santa Inés por confesar y defender la fe católica; llevado y tratado de tal ma- 
nera que el lector conmovido, cree asistir en realidad a él. Y es un proceso perfecto: 
actas de los tribunales, declaraciones de testigos, conversaciones sostenidas por Inés en 
la prisión, cartas de su padre, de Emerenciana, consultas al abogado..., en fin, toda” 
la complicada realidad que implica un proceso. 

En cuanto a la presentación, el autor ha preferido abandonar la narración para re- 
construir históricamente el proceso consiguiendo de esta manera dar al libro una ma- 
yor vivacidad y veracidad. El ambiente de la época está perfectamente evocado, sir- 
viendo para conocer las costumbres romanas, las persecuciones contra los cristianos 
con las oposiciones que aun entre los mismos paganos a veces originaban. 


J. M. ITURGOYEN 
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SAN AGUSTÍN EN OXFORD 


En los días 21-26 de septiembre se celebró en Oxford la Tercera Conferen- 
cía Internacional de Estudios Patrísticos. Las dos anteriores se habían celebra- 
do también en la misma ciudad en 1951 y 1955. En ella se reunieron unos 600 
participantes de las principales naciones del mundo. La Conferencia se desarro- 
lló como modelo de organización, seriedad y trabajo asiduo. 

Mil plácemes merece el Rvdo. Dr, F. L. Cross, alma de esta reunión, por 
la asistencia abnegada y afectuosa con que atendió a todos. Los asistentes fue- 
ron alojados espléndidamente en los Colegios: Christ Church College y St. Mag- 
dalene College. Un tiempo claro, benigno y acogedor favoreció la celebración 
de la Conferencia. Las lenguas que dominaron en ella fueron el inglés y el 
francés. Y aunque los miembros pertenecían a todas clases de confesiones re- 
ligiosas, reinó un clima de comprensión y de cortesía. Los diversos trabajos 
se repartieron en tres grupos: General Programme, Master Themes, Commu- 
nications. Los estudios del Programa General se leían por las mañanas de 9,15 
a 10, a excepción del discurso inaugural que tuvo a las 8,30 p. m. del día 21 
el prof. G. Florovski sobre el tema: The concept of Creation in St. Athanasius. - 

Simultáneamente en dos grandes salas de The Examinations Schools se leían 
diariamente dos ponencias. También por la mañana de 10,5 a 10,50 se tenían 
las reuniones sobre lo que en el programa se llamaron Instrumenta Studiorum. 
Con este nombre se comprendían la serie de publicaciones en curso, relacio- 
nadas con los estudios Patrísticos y Bíblicos: como (Corpus Christianorum, Ve- 
tus latina, Patrologia Orientalis, Ancient Christian Writers, Sources chrétiennes, 
Verba Seniorum, Biblia Augustiniana, Augustinus. Todas eran exposiciones bre- 
ves, que duraban de cinco a diez minutos. 

Los Master Themes se trataban por las tardes a las 4,30-6,45. Los muchos 
estudios presentados se reunieron en once grupos que comprendían Textos y 
ediciones de la Patrística griega, el Texto y la crítica de la Biblia, Teología 
bíblica, los Manuscritos gnósticos de Nag-Hammadi, S. Agustín (Teología), San 
Agustín (Problemas históricos), Teología trinitaria, los Padres y la Filosofía, 
la Liturgia, la Hagiografía, los Padres y la espiritualidad cristiana. Las sesio- 
nes se reunían en diferentes aulas de Colegios, con breve discusión al fin de 
la lectura o exposición de cada tema. 

Finalmente, las sesiones para las Comunicaciones, que se leían mañana y 
tarde de 11,30 a 12,50 y de 6 a 7, se tuvieron en siete aulas de Ezaminations 
Schools, dándose veinte minutos para cada intervención y cinco minutos para 
la discusión. Unas 222 comunicaciones se leyeron en los cuatro días de la Con- 
ferencia. Ha de advertirse que se enviaron comunicaciones que no fueron leí- 
das por las ausencias de sus autores. 

También por las noches a las 8,15 se daban conferencias, algunas de ellas 
ilustradas con proyecciones. 

De lo dicho puede concluirse la variedad, la riqueza y el valor de los mu- 
chos estudios que se presentaron en la Conferencia, 


Los Padres y escritores eclesiásticos más favorecidos fueron Hermas, $. Ire- 
neo, S. Hipólito, Tertuliano, S. Cipriano, S. Justino, Clemente Alejandrino, Orí- 
genes, S. Efrén, Lactancio, S. Hilario, S, Juan Crisóstomo, S. Atanasio, S. Gre- 
gorio de Nisa y el Nacianceno, S. Cirilo de Alejandría, S. Basilio, S. Jerónimo, 
S. Fulgencio, S. Próspero de Aquitania, S, Máximo, S. León Magno, S. Juan Da- 
masceno, Sto. Tomás de Aquino, S. Buenaventura, el Pseudo Dionisio... 

Pero quien triunfó verdaderamente en la conferencia fue S. Agustín. Unos 
35 estudios se consagraron al gran Doctor. En los trabajos del Programa ge- 
neral fué incluído y leído por el P. Victorino Capánaga su estudio: Los Salmos 
y la doctrina agustiniana de la gracia. 


En la sección denominada «Instrumenta Studiorum» hablaron J. H. Baxter, 
Profesor Regio de Historia Eclesiástica en la Universidad de S. Andrés de Es- 
cocia: Concordance to St. Augustine: V. Capánaga sobre Augustinus: A. M. La 
Bonmardiére sobre Biblia Augustiniana: T. von Bavel: Thesaurus Augusti- 
nianus. 

En la sección Master Themes ocho estudios sobre S. Agustín se distribuye- 
ron en los grupos: Teología Agustiniana, y problemas históricos sobre el Santo. 
En ellas presentaron sus estudios: El P. C. Boyer, Profesor de la U, Gregoriana 
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de Roma: L'auzilium sine quo non Sa Nature et son importance dans la doc- 
trine de S. Augustin. , > : 

Dr. R. Berlinger, Decano de la Facultad Filosófica de la Universidad Julius 
Maximilians de Wiirzburgo: Die Geschichtlichkeit der Zeit nach Augustinus. 

Dr. B. Lohse, Prof. de la U. de Hamburgo: Augustins Wandlung in seiner 
Beúrteilung des Staates. 

Dr. Karl Forster, Director de la Academia Católica de Baviera: Aspekte zum 
Verhaltnis von Philosophie und Theologie bei Augustinus, 

Dom C. Lambot, O. S. B., Director de la Revue Benedictine: Sermons de 
S. Augustin sur l'Ancien Testament. Tradition manuscrite. 

Michele Pellegrino, Profesor de Literatura cristiana en la Universidad de 
Turín: Quelques idées pour un commentaire aux Confessions de S. Augustin. 

M. J. Ries, Prof. de Ciencias religiosas en Arlon, Bélgica: Exégese de S. Au- 
gustin et Exégese del Manicheens. : 

Prof. Dr. H. J. Diesner, del Institut fúr Altertumwissenschat, de Halle: 4Augus- 
tinus und Possidius. 

En el grupo Teología trinitaria también se leyeron dos ponencias: una de 
Mons. Pierre Hadot, del Centro nacional de Investigaciones científicas de Vi- 
try, Francia: La structure de l'áme, image de la Trinité, chez Victorinus et 
chez S. Augustin. La obra fué del eminente agustinólogo alemán, Dr. M. Schmaus, 
Profesor de la Universidad de Munich: Die Spannung von Metaphysik und 
Heilsgeschichte in der Trinitátslehre Augustins. 

También varias de las comunicaciones tuvieron por tema algún estudio agus- 
tiniano. Las mencionamos a continuación. El P. E. Hill, O. P. leyó su trabajo 
titulado: St. Augustine's De doctrina christiana, A Suggestion. 

Miss B. V. Jones, D. Phii.: St. Augustine's De doctrina christiana. 

Dr. Fr. José Oroz: La Retórica agustiniana: clasicismo y cristianismo. 

Mr. L. J. Halliburton: The Rule of St. Augustine reconsidered. 

R. P. M. F. Berrouard, O. P. Profesor de Patrología: Interpretation symboli- 
que ou reeliste de l'Epitre 98,9 de S. Augustin. 

Rvdo. D. O'B. Faul, Profesor de Latín y Griego bíblico en la Academia de 
S. Patricio de Dungannon, Irlanda: The date of the De continentia of St. Au- 
gustine. Mons. P. Riché, Maestro de conferencias en el Instituto de Estudios 
Superiores de Túnez: L'influence de l'oeuvre augustinienne dans les Royaumes 
barbares. 


Dr. R. A. Markus, Lector de Historia Medieval en la U. de Liverpool: St. Au- 
gustine and Theologia naturalis. 

Prof. Dr. H. Blumenberg, de la Universidad de Hamburgo: Curiositas und 
Veritas. Zur Ideengeschichte von Augustins Confessiones, X, 35. 

Rvdo. Dr. J. Bligh, S. 1., Prof. de S. Escritura: St. Augustine's refusal to 
find the image of the Trinity in human inter-personal relations. 

Prof. G. Nygren: Auxilium quo und auxilium sine quo non in der Theologie 
Augustins. 

Mr. M, G. Bonner, del British Museum: St. Augustine and concupiscentia. 

Rvdo. Dr. J. Vodopivec, Profesor de Apologética y Eclesiología en el Insti- 
tuto de Propaganda Fide, Roma: Irenical aspects of St. Augustine's controversy 
with the Donatists. 

Rvdo. J. Meeres: St. Augustine's views on religious toleration. 

Rvdo. G. J. M. Pearce: St. Augustine on poperty. 

Dr, J. Engels, Prof. de la Univ. de Utrecht, Holanda: La doctrine du signe 
chez S. Augustin. y 

Dr. D. A. Callus, O. P.: From St. Augustine to the Summa Theologica. 

Mrs. M. J, Wilks: The problem of private ownership in Patristic Thout and 
an augustiniam solution of the Fourteenth Century 

G. G. Willis: St. Augustine's text of the Epistle to the Hebrews. 

Mle.. A. M. La Bonnardiére: Le chapitre 7 de UVEpítre aux Romains dans 
Poeuvre de S. Augustin. 


_Rydo, pa G. Istace, A. A,: L'organisation synthétique de UEnchiridion de 
saint Augustin. 


F. Flóeri: La reviviscence des pechés chez S. Augustin, 


M. Guérard des Lauriers: Les Essais de synthese entre les deux trilogies 
augustiniennes: Mens, notitia, amor-memoria, intelligentia, voluntas, 
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7 E A. Vaccari: Les traces de la Vetus latina dans le Speculum de S, Au- 
Ps También el Prof. H. 1. Marrou, en las reuniones de la noche, pronunció dos 
< Cod su conferencia con proyecciones: La grande Basilique chrétienne d'Hip- 
Esta variedad de temas y la competencia de los autores muestra hasta qué 
| punto interesan actualmente los estudios agustinianos. S. Agustín es sin dis- 
cusión el Padre de la Iglesia más estudiado actualmente. Ya se puede suponer 
- que la representación más nutrida de la conferencia fue la de Inglaterra, cuyas 
. Universidades y Colegios enviaron a los más calificados investigadores de la 
Patrística. 

Francia estuvo también muy bien representada por un núcleo compacto de 
profesores y publicistas que la honran. Bélgica, Italia y Holanda igualmente hi- 
cieron notar su presencia con buena selección de estudiosos. 

Si Hasta la Universidad de Ghana envió a dos de sus profesores de su Univer- 
sity College. 

Aunque la mayoría fué anglicana, hubo un 40 por 100 de asistentes cató- 

licos. La Compañía de Jesús envió una lucida representación de 35 profesores. 

A ella siguieron en número los PP. Benedictinos, clásicos en erudición patrística. 

Hubo también su participación española, aunque no muy numerosa, que hizo 
sentir su presencia en Oxford. En la Conferencia anterior de 1955 sólo acudió 
un español, el R. P. Ll. Ortiz de Urbina, Profesor del Instituto Oriental de Roma. 
Este año subió un poco la suma, llegando a cinco los asistentes: el citado P. Or- 
tiz de Urbina, con su estudio: La trame et le caractére du Diatessaron Syria- 
que; el Dr. A. de S. Otero, miembro del Centro de Estudios orientales, con su 
trabajo: The apocryphal Sunday Letter (Epistole tés agías Kyriakés); el doc- 
tor José Janini, Profesor de Teología moral en el Seminario de Valencia que 
«disertó sobre La plegaria de S. Siricio ad Virgines sacras; y los PP. V. Capána- 
go y José Oroz con los estudios, arriba mencionados. ' 

Otros colaboradores españoles «que no asistieron, enviaron sus trabajos 
a la Conferencia. E. R. P. Lorenzo Galmés, Profesor de Patrología en Va- 
lención presentó su estudio titulado: Manuscript Tradition and Sources 
of the Antikeimenon libri of S. Julian of Toledo. El Dr. Fábrega Grau, Profe- 
sor de Patrología en el Seminario de Barcelona, envió su comunicación sobre 
Pedagogía catequística y Hagiografía española medieval. El Dr. Angel Benito 
Durán, Prof. del Instituto Ganivet de Granada, presentó: Filosofía de S. Basi- 
lio Magno en sus Homilías sobre los Salmos. 

Esperamos que en la futura Conferencia se aumentará el número de los co- 
laboradores españoles en representación de la Patrística de su Patria. 

Mo 


EL PROBLEMA DEL MUNDO 
EN EL XIV CONGRESO FILOSÓFICO DE GALLARATE 


Con el paréntesis del año 1958 que no hubo reunión en Gallarate, por cor- 
tesía para con el Comgreso Internacional de Filosofía celebrado en Venecia, se 
ha reanudado este año en el mes de septiembre la reunión gallaratese, que ha 
versado sobre el mundo y la problemática que levanta para la filosofía, Esta 
reunión es la XIV, y ha tenido la particularidad alentadora de contar entre los 
asistentes a un mayor número de profesores no italianos, con lo que se ha ase- 
gurado el carácter internacional, como muestra del acierto, expansión e inte- 
rés de los trabajos. Apresurémonos a añadir que la presencia del profesor Ro- 
mano Guardini como ponente de la reunión, junto a los profesores Augusto 
Guzzo, de Turín, y P. Guérard des Lauriers, dominicano francés, presentaba a 
esta XIV asamblea como a una de las más importantes. 

Cada ponente expuso las líneas generales de su pensamiento en relación con 
el tema, aceptando para la exposición un aspecto del problema. El P. Guérard 
des Lauriers, el cosmológico, el profesor Guzzo, el axiológico y el profesor Ro- 
mano Guardini, el religioso. No eran, pues, posiciones contrastantes, sino as- 

,pectos de un único tema: el mundo. 

En el aspecto cosmológico el núcleo fundamental radicaba en el indetermi- 

nismo en la teoría de los «cuantos». El ponente entiende que es preciso vigilar 
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las palabras y mostrarse cautos antes de proponer soluciones concretas y ex- 
clusivistas. Esta cautela ha de extremarse antes de decidirse por uma interpre- 
tación objetivista o subjetivista, pues las dos caben hipotéticamente. El P. des 
Lauriers subraya la lógica de la interpretación objetivista y las deficiencias de- 
la subjetivista. Es más, la interpretación objetivista de la mecánica ondulato- 
ria permite aceptar un indeterminismo, siempre que este indeterminismo sea 
objetivo, y sin que con ello se destruya o invalide el principio de causalidad mi 
el valor objetivo del conocimiento. rd 

Como las Actas de las Reuniones son publicadas puntualmente con inclusión 
en ellas de las ponencias y de las comunicaciones € intervenciones, baste aquí 
señalar que en la discusión intervinieron los profesores Moreau, Selvaggi, Ba- 
rone, Aranguren, Redano, Vigano, Medi, entre otros. 

El profesor Guzzo que expuso su pensamiento con lucidez y belleza de ex- 
presión, reveló la dimensión humana de cualquier consideración física. Es esta 
dimensión humana la que ofrece perspectivas axiológicas a la concepción física 
del mundo. Esta consideración fue ilustrada por el profesor Guzzo con alusio- 
nes históricas y sugerimientos especulativos. Merece especial atención la feno- 
menología del concepto de «suceso» en parangón de subalternancia con el de- 
«causa» que obliga a una detenida meditación para deslindarlos. 

Intervinieron en la discusión, entre otros, los profesores Wahl, Battaglia, 
Kuhm, Caponigri, Mazzantini, Copleston, Giannini, Mathieu. 

La tercera ponencia, centrada en el aspecto religioso, fue desarrollada am- 
pliamente por el profesor Romano Guardini. La exposición de Guardini enri- 
gueció oralmente la presentada por escrito meses antes y que, al igual que las 
ponencias del P. des Lauriers y del profesor Guzzo, había sido enviada a los 
asistentes. El ponente examina la concepción del mundo en la conciencia mí- 
tica, en la que no se descubre el concepto de naturaleza, aunque en evolución 
emerge la idea de una divinidad suprema. Otra concepción es la que podemos 
llamar concepción bíblica. En ella el mundo más que «naturaleza» es «obra», 
y en ella el hombre está integrado como persona. El Génesis esclarece estas: 
ideas y el puesto del hombre en el «paraíso» que hace posible la civilización 
y la cultura. El profesor Guardini fue desarrollando la evolución o despliegues 
históricos y conceptuales de la idea del mundo y del hombre en él, aludiendo 
con intuiciones sorprendentes y profundas a la interacción hombre-mundo. Dig- 
no de señalar aquí es el optimismo justificado de Guardini al afirmar que la 
interpretación de la revelación en la época reciente es más hondamente reli-- 
giosa y cristiana que la del racionalismo de la época anterior. Finalmente, el 
profesor Guardini propuso el cometido del católico. y del cristiano en el mundo 
actual. 

Intervinieron, en relación con la ponencia del profesor Guardini, los profe- 
sores Ugo Spirito, Lazzarini, Muñoz Alonso, Brugger, Amtonelli, Riva, Prini y 
Chiavacci, entre otros. 

El P. Giacon, al que deben las reuniones su vitalidad y sus virtualidades, 
resumió con fidelidad las ponencias y esclarecimientos de las intervenciones. 

La publicación de las Actas ofrecerá a todos los interesados en el tema un- 
documento filosófico de primer orden. 


- 


AL AS 


, La Pontificia Academia Romana de Sto. Tomás de Aquino ha promulgado la 
invitación al V Congreso Tomístico Internacional, que se celebrará en los días 
13-17 de septiembre del corriente año 1960. 

En los Congresos anteriores los temas fueron de filosofía y teología especu- 
lativas. En el próximo se estudiarán los problemas prácticos que más interesan 
a los hombres de hoy, ilustrándolos sobre todo con la doctrina del Angélico- 
Doctor. He aquí los tres temas que se anuncian para el Congreso: 


1—De fundamento et de auxiliis moralitatis. 


1.—De iuribus veritatis ac libertatis simul servandis et componendis. 
111.—De vero conceptu laboris. 


Las comunicaciones no deben exceder más de 10 páginas dactilografiadas.. 
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de 30 líneas cada una, y han de remitirse antes del 30 de abril de 1960 para 
que puedan imprimirse antes del Congreso. Se admiten las lenguas inglesa, 
francesa, alemana, española, italiana, latina, 

Los trabajos han de remitirse al Secretariado de la Academia, Rvmo. P. Ca- 
rolo Boyer. Palazzo della Cancelleria Apostolica. Fiazza della Cancelaria, 1. Roma. 


* * * 


Se ha celebrado en Zaragoza, en los días 1-8 de noviembre del pasado año, 
la III Reunión de Aproximación filosófico-científica. El tema ha sido «La ma- 
teria». Al igual que en años anteriores, las comunicaciones han sido muy nu- 
merosas y variadas: desde la terminología sobre la materia (tema del día 2 
hasta la materia en Filosofía (comunicaciones del día 7), pasando por las dife- 
rentes manifestaciones de la materia en Física (día 3), en Química (día 4), en 
Biología (día 5), y en Historia (día 6). Las comunicaciones fueron seguidas, al 
igual que en los dos años precedentes, por una discusión cuando el tema lo 
exigía. La conferencia inaugural estuvo a cargo de D. Adolfo Muñoz Alonso - 
que disertó sobre el tema «Proyección filosófica sobre la materia». En la sesión 
de clausura habló D, José María Otero Navascués sobre «La energía nuclear 
en el programa energético español». Las comunicaciones de esta III Reunión 
serán publicadas en un tomo, análogo a los dos anteriores sobre «El tiempo» 
y sobre «El espacio». 


Ha fallecido en Pisa el gran filósofo italiano Armando Carlini, el 30 de sep- 
tiembre del pasado año. Contaba ochenta y un años, de fecunda vida consa- 
grada por entero a la filosofía. Habíase retirado a Pisa, como a una ciudad ele- 
gida, donde había vivido por más de cuarenta años, como maestro de aquel 
Ateneo. Su itinerario religioso se inicia al contacto con la filosofía de Gentile, 
donde descubre en toda su amplitud el tema de la religión y del cristianismo. 
La producción científica del gran filósofo italiano es muy variada y numerosa. 
Recordemos, tan sólo, sus obras principales: Fra Michelino e la sua eresia, del 
año 1912; Vita dello Spirito, de 1921; Filosofia e Religione, de 1926; Il proble- 
ma dell'autocoscienza, de 1929; Orientamenti della filosofia contemporanea, de 
1931; Mito del realismo, de 1936; S. Tomaso: Fede e Ragione; Perché credo; 
Cattolicesimo e Pensiero moderno; Le Ragioni della Fede, etc. Carlini ha de- 
mostrado al mundo moderno la posibilidad de un humanismo, integral y 
crítico, que descubre en la fe religiosa, en medio de una aparente paradoja, 
la garantía más auténtica de su criticidad. R. I. P. 


e * * 


El Centro de Estudios Filosóficos de Valencia ha inaugurado solemnemente 
sus sesiones de trabajo el día 28 de noviembre con una conferencia del Cate- 
drático de la Universidad Adolfo Muñoz Alonso, En la sesión el P. José Todolí, 
Catedrático también de la citada Universidad, expuso los propósitos del Cen- 
tro, como Director del mismo, y agradeció al profesor Muñoz Alonso su colabo- 
ración. El tema desarrollado versó sobre «Filosofía y Filosofías». En ella el 
profesor Muñoz Alonso afirmó que «sobrevalorar el desarrollo histórico del 
pensamiento puede conducir a la infravaloración del contenido esencial de la 
Filosofía». 


Del 26 de octubre al 1 de noviembre se ha celebrado el «Congresso Come- 
morativo do IV Centenario da Universidade de Evora», con el tema general: «La 
Universidad e Evora y el movimiento histórico-cultural ibérico de los siglos xvi 
y XVI». 
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LIBROS RECIBIDOS 


De sus Autores: 


SOTIL, Saturnino, Lirio sangriento: Drama en 4 actos, Bogotá (IMPR. SALE- 
SIANA), 1958, 112 págs., rca. ' 


DONAHUE, Francis, Washington Irving: El mundo de romance y leyenda, La 
Habana (EMBAJADA DE LOS ESTADOS UNIDOS DE AMERICA), 1958, 
100 págs., rca. 


BENITO Y DURÁN, El discurso de San Basilio Magno a los jóvenes sobre el 
modo de leer con utilidad los libros de los gentiles: Primera introducción: 
humaníistico-cristiana a la filosofía, Cuenca, 1959. 


BLANCO GARCÍA, Vicente, La lengua latina en las obras de San Agustín, Za- 
ragoza (UNIVERSIDAD), 1959, 80 págs., rca. 


RODRIGUEZ BACHILLER, Angel, El ente, Dios y:el Existencialismo, Madrid 
(EDIT. PUEYO), 1959, 88 págs., rca., 25 ptas. 


Del INSTITUTO BRITÁNICO: Almagro, 5. Madrid. 


KNOX, John, The death of Christ: The cross in New Testament History and 
Faith, London (COLLINS), 1959, 192 págs., tela, 12s 6d. 


D'ARCY, Martin Cyril, The sense of History: Secular and Sacred, London (FA- 
BER AND FABER), 1959, 310 págs,, tela, 30s. 


BURNABY, John, The belief of Christendom: A commentary on the Nicene 
creed, London (NATIONAL SOCIETY, S. P. C. K.), 1959, 224 págs., tela, 
17s. 6d. 


HARDING, G. Lankester, The antiquities of Jordan, London (LUTTERWORTH 
PRESS), 1959, 224 págs., 10 maps and 64 photogrs., tela, 25s. 


BARCLAY, William, Educational Ideals in the Ancient World, London (CO- 
LLINS), 1959, 288 págs., tela, 21s. 


SCHUBERT, Kurt, The Dead Sea Community: Its origin and teachings, London 
(ADAM € CHARLES BLACK), 1959, XII-178 págs., tela, 12s. 6d. 
De EDITORIAL COCULSA: Víctor Pradera, 65. Madrid. 


MESA, Carlos E., Consignas y sugerencias para militantes de Cristo, Madrid 
(COCULSA), 1959, 326 págs., rca., 50 ptas. 


De VARLAG KARL ALBER: Hermann-Herder-Strasse, 4. Freiburg im Br. 


ULMER, Karl, Von der Sache der Philosophie, Freiburg im Br. (VERLAG 
ALBER), 1959, 118 págs., cart., 6.80 DM. EN 


LIBROS RECIBIDOS 4 15% 


De EDITORIAL “SAL TERRAE”: Apartado 77. Santander. 


ALBRIGHT, William Foxwell, De la Edad de Piedra al Cristianismo: El marco, 
histórico y cultural de la Biblia (Trad. del inglés), Santander (EDIT. «SAL. 
TERRAE»), 1959, 320 págs., rca., 70 ptas. 


De SOCIETA EDITORIALE ITALIANA: Cagliari. 


D'ARMI, Eulogo, Teismo e monismo di fronte, Cagliari (SOCIETA EDIT. ITAL). 
1959, 128 págs., rca. 


De EDICIONES RIALP: Preciados, 35. Madrid. 


ROYO MARÍN, Antonio, El mundo de hoy, Madrid (EDICIONES RIALP, $. A.), 
1959, 182 págs., rca. 

SCHMAUS, Michael, Teología Dogmática, vol. V: La gracia divina (Trad. de 
Lucio García Ortega y Raimundo Drudis Baldrich) Madrid (EDICIONES. 
RIALP), 1959, 480 págs., tela. 


Varios, Breviario de pastoral social, Madrid (EDIC. RIALP), 1959, 228 págs. 
Del CENTRO DI STUDI SULP'ANTICO CRISTIANESIMO: Universitá. Catania. 


Vatios, Conuiuium Dominicum: Studi sull Eucarestia nei Padri della Chiesa an- 
tica e miscellanea Patristica, Catania (CENTRO DI STUCI SULL'ANTICO: 
CRISTIANESIMO), 1959, 464 págs., rca. 


De EDITORE PALUMBO. Palermo. 


INCARDONA, Nunzio, Idealita e teoreticita, Palermo (EDIT. PALUMBO), 1959,. 
362 págs., rca., 4.000 lire. 


de 
De EDITORIAL HERDER: Avenida José Antonio, 591. Barcelona 


SUTCLIFFE, Edmund F., Dios y el sufrimiento (Trad. de Juan Godo Costa), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 220 págs., rca., 72 ptas. 

SAUSGRUBER, Kurt, El átomo y el alma: El problema de la naturaleza del 
alma y su relación con el cuerpo (Trad. de Ignacio Rodrigo), Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1959, 252 págs., rca., 68 ptas. 

BREMS, Josef, Gráficos ilustrativos del «Catecismo Católico», Prefacio e intro- 
ducción de Klemens Tilmann (Trad. de José Goitia), Barcelona (EDIT. HER-- 
DER), 1959, XXXII-122 págs., rca., 75 ptas. 

ECHARRI, Jaime, Philosophia entis sensibilis, Barcelona (EDIT. HERDER), 
1959, rca., 484 págs., 275 ptas. 

STAUDINGER, Josef, La vida eterna: Misterio del alma (Trad. de José Luis 
Albizu), Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 364 págs., rca., 120 ptas. 

JEDIN, Hubert, Breve historia de los Concilios (Trad. de Alejandro Ros), Bar- 
celona (EDIT. HERDER), 1960, 172 págs., rca., 38 ptas. E 

BERTHELEMY, Jean, Visión cristiana del hombre y del universo (Trad, de 
José Luis Lorenzi) Buenos Aires (EDUCACION Y VIDA), 1958, 382 pági- 
nas, rca., 85 ptas. 

¡ 7 Í 311 Trad. de Luis A. Mar- 
ELLERMEIER, Jakob, Compendio de sociología católica ( A 
z tín Merino), Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 288 págs., rca., 100 ptas. 
> iS ; 18 rol. II: Dios y nuestra 
EIBMAYR, Franz, Manual del catecismo católico, vol. I S t 
PRA temas 22-24 (Trad. de Juan Godo Costa), Barcelona (EDIT. HER-. 
DER), 1960, 354 págs., rca., 90 ptas. 


” 
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De EDITORIAL GREDOS: Benito Gutiérrez, 26. Madrid. 


WELLEK, René, Historia de la Crítica Moderna (1750-1950): vol. 1: La segun- 
da mitad del siglo XVIII (Trad. de J. C. Cayol de Bethencourt), Madrid 
EDIT. GREDOS), 1959, 396 págs., rca., 100 ptas. 


ZUBIRÍA, Ramón de, La poesía de Antonio Machado, Madrid (EDIT. GREDOS), 
2.2 edición, 1959, 272 págs., rca., 80 ptas. > 
NORA, Eugenio G, de, La novela española contemporánea (1898-1927), Madrid 

(EDIT. GREDOS), 1958, 570 págs., rca., 140 ptas. 


EICH, Christoph, Federico García Lorca, poeta de la intensidad, Madrid (EDI- 
TORIAL GREDOS), 1958, 200 págs., rca., 56 ptas, 


MARECHAL, Joseph, El punto de partida de la Metafísica, vol. IV: El sistema 
idealista en Kant y en los postkantianos (Trad. de Salvador Caballero), Ma- 
drid (EDIT. GREDOS), 1959, 542 págs., rca,, 150 ptas. 

— El punto de partida de la Metafísica, vol. V: El tomismo ante la filosofía 
crítica (Trad. de Francisco Font y Sebastián Heredia), Madrid (EDIT. GRE- 
DOS), 1959, 608 págs., rca, 

BRUYNE, Edgar de, Estudios de estética medieval, vol. 1: De Boecio a Juan 
Escoto Erígena (Trad. de Armando Suárez), Madrid (EDIT. GREDOS), 1959, 
388 págs., rca., 120 ptas, 

— Estudios de estética medieval, vol. II: Epoca románica (Trad. de Armando 
Suárez), Madrid (EDIT. GREDOS), 1959, 436 págs., rca,, 120 ptas. 

— Estudios de estética medieval, vol. III: El siglo XIII (Trad. de Armando 
Suárez), Madrid (EDIT. GREDOS), 1959, 436 págs., rca., 120 ptas. 


CAMÓN AZNAR, José, El ser en el espíritu, Madrid (EDIT. GREDOS), 1959, 320 
páginas, rca., 90 ptas. 


De DESCLEE: Piazza Grazioli, 4. Roma. 


PIOLANTI, Antonio, Dio nel mondo e nelluomo, Roma (DESCLEE), 1959, XII- 
854 págs., rca., 4.000, lire. 


De EDICIONES GUADARRAMA: Calle del Prado, 24. Madrid. 


GUARDINI, Romano, Oraciones teológicas (Trad. de José María Valverde), Ma- 
drid (EDIC. GUADARRAMA), 1959, 118 págs. 

— La esencia del Cristianismo (Trad. de Felipe González Vicen), Madrid (EDI- 
CIONES GUADARRAMA), 1959, 104 págs. ' 


PARÍS, Carlos, Mundo técnico y existencia auténtica, Madrid EDI a, 
RRAMA), 1959, 206 págs. > (EDIC. GUADA 


De EDICIONES DINOR: Zubieta, 38. San Sebastián. 


BARRETT, William E., A la sombra de satanás, novela (T ú 
A E, 3 rad. de José Fons Pe- 
rales), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 702 págs., rca., 125 ptas. pa 
GASNIER, Michel, María en Nazaret (Trad. de Juli 
Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 214 págs., rca. 
TILLMANN, Fritz, Elementos de la moral católi 
NN, - atólica (Trad. 
Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 226 págs., rca. 
LAURENCE, John, Mujeres sin marido 
rria), San Sebastián (EDIC. DINOR), 
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